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श्री रामकृष्ण शुक्ल “शि्रोमुख! हिन्दी के उन | 
समर्थ और विद्वान प्राल्लोचकों में हैं जो किसी थिषय की, 
गहराई तक पहुँच कर; उसका साझझोपाक़ और तात्विक 
विवेचन करने की क्षमता रखते हैं। 

उनकी आलोचना गंभीर अध्ययन, चिन्दन ओर मनन 
के ग्राधार पर होती है । वे जो कुछ लिखते है साधिकार 
ओर आत्मविश्वास के साथ, ओर इसोलिए उनकी आलो- 
चना का स्तर प्रपेश्ाजन प्रोढ़ क्षेताम है । 

'कल्ना थोर सीन्द्य” आपके लगभग सोलह विभिन्न 
आलोचनात्मक निबंधों का संग्रह( है। ये सिबन्ध लमय- | 
समय पर जिखे गये तथा पतन्न-पत्रिकाओं में प्रकाशित हो | 
लुके हैं । इसमें कुछ निबन्ध तो निश्चय ही ऐसे हैं जिन पर | 
रैखनी उठाना साधारण व्यक्ति का काम नहीं है । 

'कला और सान्दय! का हिन्दी के आल्ोचना-सेन्न में 
निश्चय ही स्वागत और आदर होगा, ऐसा हम विश्वास 
पूर्वक कह सकते है ।_ विन कम रिल पल 


कला ओर सोन्दर्य 


( साहित्यिक तथा सांस्कृतिक लेखों का संप्रह ) 


रामकृष्ण शुक्ल 'शिल्ीमुख' 


मुख्य विक्रेता 
आ।त्माराम एएड सत्स 


काश्मीरी गेद, 
दिल्ज्ञी ६ 


प्रकाशक 
यूनिवर्सिटी बुकहिपों 


जआलंधर 


मृल्य तीकअफगा 
८) 


सुवक-- 
श्यामप्ष॒मार गे 
हिन्दी प्रिटिंग प्रेस, 


क्वीन्स रोड, दिल्ली 


निवेदन 


प्रस्तुत पुस्तिका में मेरे कतिपय नए-पुराने लेखों का संपरह है, जो 
विविध विपयों से सम्बन्ध रम्बने वाले हैं। पुरातत्व-विषयक लेख सबसे 
पुराने हैं; साहित्य, शिक्षा, अध्यात्म और संस्कृति बांले बाद ऊे हैं। 
संग्रह में दो भाषण भी सम्मिलित हैं। एक को छोड़कर सभो लेख अपने- 
अपने समये पर किस्रीःत;क्रिसी -पत्र-पत्रिका में प्रकाशित हो चुके हैं, 
जिसका हवाला लेखों के अन्त में फुटनोट' में दें दिया गया है। लेखों 
को पढ़ते समय इन हवालों का ध्यान रखना उचित होगा । 

पहले बिचार हुआ था कि इन सब लेखों-भाषणों को अन्ग-अज्वग - 
वर्गों में विभाजित करके विपय-क्रम से ही संग्रह में रकखा जाए 
अथवा फिर,; रचना-समय के क्रम से उपस्थित किया जाए। परन्तु 
लेखों की संख्या कम होने के कारण एक-एक दो-दो लेखों को लेकर ब॒र्ग 
बनाना अच्छा नहीं लगा और विपयों की नेकता के कारण रचना-ऋंम 
की भी कोई सार्थकता दिखाई न दी। इसल्लिए इस पकीर्ण सामग्री को 
प्रकीण रूप में ही प्रकाशक के अनुसार, प्रस्तुत होने के लिए मेंने छोड़ 
दिया। पुस्तक के नामकरण को भी प्रकाशक को ही इच्छा पर छोड़ 
दिया । 

प्रकाशक को इतना अधिकार दे देता किसी अंश तक न्याय्य भी 
था | इस संग्रह के सभी लेख कुछु-न-कुछ गम्भीर ढंग के से हैं शायद । 
गम्भं.र ढड्ल के लेख किस्से-कद्दानी की तरह जल्दीं-जल्दी नहीं बिक 
जाने। ऐसे लेखों के प्रकाशन में प्रकाशक को थोड़ा-बहुत सोचना ही 
पड़ता है। विश्वत्रिद्यालय का आर्थिक सहयोग होने पर भी इस संग्रह 
को प्रकाशित करने में ग्रकाशक को कुछ साइस से काम लेना ही पढ़ा 
है। अतः प्रकाशक के हो दृष्टिकोण से पुस्तक की सामग्री का संयोजन 
होना मुझे उचित ही प्रतीत हुआ | 

यदि राजपूताना विश्वॉवद्यालय का आर्थिक सहयोग प्राप्त न होता 
तो कदाचित थे लेख प्रस्तुत रूप में प्रकाशित ही न ही पाता । सम्प्रबत: 
इन्हें पुस्तक-रूप देने का में कभी विचार भी न कर पाते। इस सहयोग 
के लिए में राजपूताना विश्वविद्यालय का हृदय से कुतश्ञ हूँ । 
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आधुनिक हिन्दी कहानी 
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कला ओर सोन्दर्य 


मनुष्य ने हो 'कला! और 'सौन्दय” शब्दों की निर्मिति की है। 
ओर इन शब्दों के अ्रयोग का क्षेत्र उतना ही व्यापक है जितनी कि मान- 
बतां। समय की दृष्टि से इस व्यापकता का आरम्भ उसी क्षण से हो 
जाता है जब कि मनुष्य पशु से मानव बना था। मानवतागत और 
समयगत व्याप्तियों का अर्थ एक ही है । 

कला ओर सौन्दर्य में सामान्य मानवता का ही कोई शुण्णविशेष 
होना दोनों का लक्षण बन जाता है। मानवता का पहला शुण है विवेक-- 
( शक 45 9 7007७] धगांए्&) ) । क्या कला और सौन्दर्य में भी 
विबेक की प्रक्रिया रहती है ? अवश्य । परन्तु विवेक व्यवहार की प्रेण्णा 
का फल है। क्या कला ओर सौन्दर्य में व्यवहार का कोई तत्व है ? यह 
ज़रा सोचने की बात है । 

मनुष्य पशु से मानव तो बना, परन्तु क्या उसकी पशुता दूर हो 
गई ? पशु में विवेक तो शायद वैसा नहीं होता, परन्तु उसमें आ्राणिता 
तो भनुष्य की ही भाँति हे। प्राणिता का रूप केवल साँस लेता ही नहीं 
है, उसका तर्व रहना था जीना है। रहने में सहज संकल्प का भाव है, 
ओर संकल्प का अस्तित्व रुचि से है। पशु भी जब रहने का काम कंरता 
है तो रुचि का अलुसरंण करता है। मनुष्य ने रुचि को ही विजरेक से 
संस्कृत किया है। रुचि के अथ में प्रियता सन्निहित है । प्रियता की 
वैयक्तिकता और ज्ञणिकता में पशुता है, उसकी सामाजिकता में विवेक 
का संस्कार दे | 


कला ओर सौन्दय 


जो वस्तु हमको अच्छी लगती है बही हमारे लिए सुन्दर है। परन्तु 
हम उसकी सुन्दरता की घोषणा तब तक नहीं कर सकते जब तक कि 
उसमें दूसरों की भी अच्छी लगने के तत्व न हों | मानेगा ही कौस ! 
दूसरों को भी अच्छा लगने का आधार सामान्य ग्राणिवृत्तियाँ हैं। स्री 
प्रत्येक प्राणी को अच्छी लगती है, इसलिए मनुष्य ने ख्रीत्व में प्रियता 
का आरोप, कर के उसे सौन्दर्य के उपररणों से लाद दिया, भले ही संसार 
में अच्छी न लगने वाली द्वियों भी हुआ करें। परन्तु मानव ने सामा- 
जिक विवेक द्वारा लत्ना को महत्त्व देते हुए स्री प्रियता की लिंग भावना 
को गौण रुचिवर्धकों (800०:/9०७) के महत्त्वावरण से छिपा दिया। 
शरदूऋतु की चॉदनी अथया प्रीष्म-छतु में शीतल बायु आशिमात्र को 
अच्छी लगती है। उनकी प्रियता की इस व्यापक्रदा को पकड़ कर मनुष्य 
उन्हें भी सुन्दर कहता हे । 

अपने विवेक द्वारा ही मनुष्य ने सामाजिक प्रियता के सौन्दर्यार्थ को 
समझा । फिर उस विवेक से उसने उन तत्त्तों या गुणों का विश्लेषण 
किया जिनसे कोई वस्तु या घात प्रिय बन कर सुन्दर हो जाती है। ओर 
प्रिय तो प्राणी को सबेत्न, सबेदा ही चाहिए । इसलिए विवेकी मानथ्र ने प्रेय, 
सौन्दर्य के उपकरणों का वेज्ञानिक की माँ ति प्रयोग करने का अभ्यास 
किया | यहाँ से कन्ना का आरम्भ हो जाता है। जहाँ-जहाँ मनुष्य इन 
उपक्रणों का अ्रयोग कर सका बहीं उसने सोन्द्य की उद्भूति करली। 

कला इस रूप में सौन्द्रय की नकल ही गई। कला का अथ भी है 
“कारीगरी?”। कारीगरी प्राणी की सहज प्राकृतिक क्रिया नहीं है। जिस 
स्थान, द्रव्य अथवा अवस्था में सौन्दर्य के समस्त उपकरण स्रभावत्तः 
नहीं रहते वहाँ उनको उपस्थित करना ही कारीगरी या कला है। इस 
रुप में कारीगरी कृत्रिम सौन्दय है। परन्तु बह प्रियता की सहज बृत्तियों 
से उन्हीं बृतियों की ठ॒प्ति के लिए प्रेरित होती है। अतः सहज प्रियता 
की बाँछ्ा से तोली जाने के हेतु में उसकी कृम्रिमता का दूधण दूर हो 


अ्लुनॉष्च्न 2 आ ॥ 


“रैंक 


कंजा और सानइय डे 


प्रियता का सम्बन्ध हृदय से है। कभी-कभी अपना ही कोई विचार 
या भाव अपने को फड़का देता हे । बह प्रिय, सुन्दर, होता है। उसकी 
सुन्दरता को उसके यथातथ्य स्वाभाविक रूप में दूसरों तक पहुँचा देना 
कौशल का, कला का, काम है। दूसरों के लिए बह उनकी स्वाभाविक 
सम्पत्ति न था। इस रूप में, अस्वाभाविक में कृत्रिम! स्वाभाबिकता का 
सायुज्य पेदा करना कला को रूप देना है । 

इस विवेचन के आधार पर, स्वाभाविक व्यापनीय शयता सौन्द्य 
का आकार है। छ्म द्वारा इस स्वाभाविकता को अख्वभाव में दर्शाना 
कला की बाजी, यानी कलाबाजी है। आपने बाजीगरों के तमाशे 
देखे है | बाजीगर सब कुछ भूठ दिखाते हैं। परन्तु जो कुछ वे दिखाते 
हैं वह आपकी किसी बृत्ति का गहरा अनुरजन करके तत्तश के लिए 
स्वभाव-सुन्द्र के रूप में दिखाई दता है। कला और सौन्दर्य का यह 
अभिन्न सम्बन्ध है। सौन्दय कल्ता का प्रेरक है | 

जितनी भी मानव वृत्तियाँ हैँ उन सब के प्रेरक आधार पर सौन्दर्य 
और कला के भी नाना रूप हो जाते हैं ।इन बृत्तियों में से अनेक की 'चरि- 
ताथेता इन्द्रियों के माध्यम पर निभर है। इन्द्रियों में चछु का स्थान 
प्रधान-सा दीखता है | रवय॑ कई अन्य इन्द्रियां के निजी व्यापार के लिए 
भी चज्ञु की सहायता अपेक्षित होती है। भौतिक जगत्‌ के नाना रूपों 
ओर व्यापारों के जिस परसपर-सम्बन्ध का अनुभव होने पर हम अखिल 
सृष्टि में किसी इकाई की प्रेरणा महण करते हैं और अपने को उस 
इकाई सृष्टि के अद्गरूप में पाते हुए तद्रप बनते हैं उसका निर्मित हमारा 
चह्तुत्यापार ही है । समझ लीजिए कि मल्ुष्य की, ग्राणी की, सब 
इन्द्रियाँ दी गई होतीं, और नेत्र त दिए गए होते ! तो क्या सृद्ि और 
जगत्‌ का यही रूप होता जो है? कया कोई सामाजिकता होती, कोई 
सौन्दर्य होता, कोई कला होती ? 

चत्चु का पहला सम्बन्ध रूप से है, अतः सौन्दर्य का भी पहला 
सम्बन्ध रूप से दी है। संसार की सौन्दर्यावुसरणइत्ति में रूप का कितना. 
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हाथ है, इसे क्‍या हम नहीं देख रहे हैं ? चज्लुमाह्य रूप के अनुशीक्षन से 
ही सर्वमान्य सौन्दर्यतरव का विवेचल कर हम धीरे-धीरे अरूप ब्ृत्ति- 
व्यापार में भी सामाजिक प्रियता का शोध करते हैं। जिस प्रकार पदार्थों 
ओर अवस्थाओं और व्यापारों में, उसी प्रकार भावद्ृत्तियों में भी हमें 
सौन्दर्य का आकपण प्राप्त होता है। फिर, इस आकपण के तत्वों का 
विश्लेषण और आरोप अरूप वृत्तियों के लिए भी कला की उद्भावना 
कर देता है। इसलिए कला-मीमांसकों के मुख से हो प्रकार की कलाओं-- 
मूत्त' और अमृत्त --के नाम सुनाई देते हैं। तथापि अरूप इत्तियों के 
सौन्दर्याकषंण की अनुभूति भी आकृति तथा व्यापार के रूप द्वारा ही 
प्रेरित होती है। श्रम के आकर्षण का सौन्दर्य मनुष्य की मुखाक॒ति, 
चेष्ठाओं आदि में सलकतने लगता है--यहाँ तक कहते हैं. कि उसकी 
बाणी में उसकी सुस्कराहट दिखाई देती दै, उसके द्रवीकृत अन्तस्‌ का 
आवेग--प्रवाइ--दिखाई देता है'। चित्रकला में व्यक्तियों या पदार्थों 
की आकृति तथा उनके वर्णसायुज्य से अरूपबृतति अथवा प्रभाव-घौन्दय 
को देखा जाता है। संगीत और काव्य में बणी का आकार: ( स्वरूप) 
इस सौन्दर्य का प्रदर्शक होता है। वाणी अपनी सरूपता के लिए आँखों 
पर नहीं, कानों पर निर्भर होती हे । इसलिए चित्र की तुलना में संगीत 
और काव्य को लोग अमूते कहते हैं । वास्तुकला तथा मूत्तिकला का 
सौन्दर्य एकांत चक्तुस्द॒प्ति का व्यापार है। अतः ये दोनों कत्ाएँ अत्यन्त 
मू्ते कह्दी जाती हैं । 

सहज आकपण, सहज सोंद्य, आत्मा फी सहज आननदबृत्ति है-- 
सच्चिदानन्द्‌ का स्फ्रण-व्यापार है । यह न हो तो विश्व का संचरण 
बन्द हो जाए, सृष्टि बन्द हो जाए। कल्ला इस सहज वृत्ति की सहज 
बिकति है, क्योंकि आनन्दु-ब्यापार का अधिक से अधिक विस्तार ही 
सब्चिदानन्द की अंतिम कोटि को लक्ष्य-पिद्धि है। यों कहिए कि कला 
आननन्‍्दन्नह्य की माया है क्योंकि रुफुरण व्यापाए-हप में ही अभिव्यक्त हो 
सकता है, और व्यापार को हम व्यपनी स्थूज् हृष्टि से अवस्थाओं * तथा 
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तंन्‍्मूल सष्ठि-पदार्थों में ही देख पाते हैं। अतः कला-रूपिणी सौन्दर्येत्रत्ति 
अपने विश्लेष-प्राप्त सौन्दयतत्त्वों को, भिन्‍हें बाद में हम नियम के नाम 
से पुंकारने लगते हैं, पदार्थों और उनकी अवस्थाओं में ही चरिताथथ 
करती हे। कला के नियम अरूप सोन्दयबृत्तियां अथवा आनन्द-स्फरण 
की दत्तियों को लागू नहीं होते ; वें उनकी अभिव्यक्ति, दृश्य व्यापार, को 
ही लागू होते हैं । 
सौन्द॒य से मनुष्य का छुटकारा नहीं, अतण्ब कला से भी उसका 
छुटकारा नहीं । यह इसी प्रकार है जिस प्रकार कि प्राणी का जहां और 
माया दोनों से ही छुटकारा नहीं । परन्तु यह अधिकतर होता है कि साया 
के प्रपंच में मनुष्य बह्म को, जो उसका ही सच्चिदानन्द-अह्वमरूप है, भूलने 
लगता है । इसी भाँति कला का भी प्रपंच होता हे। इस प्रप॑च में कला 
की अतिर॑जित महत्त्व प्रदान कर मनुष्य अपने सौन्दर्य, आनन्द ब्रद्म-रूप, 
>की भूल जाता है। तब स्फरण, अर्थात्‌ प्रगति, बन्द होकर उलमन पेदा 
हो जाती है| काव्यकला का उदाहरण काम दे जाएगा । हिन्दी की रीति- 
कालीन कविता की बाहवाही में प्रायः लोग अपनी सच्ची आननद-सत्ता 
का तिरस्कार करते हैं। स्वयं रीतिकाल में तो और भी अधिक करते होंगे; 
अन्यथा क्या रीतिकालीन कबिता अपने समय की परिपाटी बन जाती । 
परन्तु उसकी तुलना वाल्मीकि या कालीदास की कविता से तो कीजिए । 
पढ़ने बाले वाल्मीकि और कालिदास की सहजानन्दवृत्ति में स्थयं इतने 
तन्‍्मंय हो जाते हैं कि उन्हें ब्रजभाषावाली बाहबाही की सुध ही नहीं 
होती । पर यह फेवल एक बात है। इसके साथ ही क्या हम यह भी नहीं 
'देखते कि दोनों कवियों की सहजान॑नन्‍्दब॒त्ति की सजीवता, रफरणशक्ति 
आज  तंक होनेवाले कवियों के लिये प्रेरणा! का रूप बन कर चल रही है 
जब कि हिन्दी का रीतिकाव्य दो-तीन-सौ वर्षों में ही, अर्थात्‌ वर्तमान 
आग में, लोगों के लिये आकर्षण नहीं, बल्कि विकर्षणे का हैतु बन गधा 
है। उस कांव्य का स्फरण, उसकी पेरणा, उसकी जीविनी-शक्ति कंहोँ है 
आजकल की कबिता में जो कुश्ठ दम देखते हैं बह बस्तुतः रीतिकाल की 
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क्ज्ञा-विपयिणी अनिरंजना-तत्कालीन कविता की मरणोन्मुश्ी प्रवृत्ति की 
जीवनोन्मुखी प्रतिक्रिया हे, उसकी स्फुरण-परम्परा नहीं | 

समय-रंग क्रियाअतिक्रिया की क्रीड़ाभूमि है । सौन्दय की प्रतिक्रिया 
बिलास नहीं, विलासिता है। विलास तो सीन्द्य का स्फुरण दै, व्यापार 
है। साया भी ब्रह्म का बिलास है, परन्तु मायाउबेश बद्व॒त्ति की प्रतिक्रिया 
है। इस प्रतिक्रिया के चक्कर में पड़कर मजुध्य अपने उस विवेक से हाथ 
धो बैठता है ज्रिसके सहज उद्यम में उसने अपनी आननन्‍्दवृत्ति को कला- 
भावना के रूप सें स्वाभायिक स्फरणबव्याप्ति दी थी । 

पर यह तो केसे कहा जाए कि मनुष्य को इस तरह के प्रप॑च में न 
पड़ता चाहिए | ओर न चाहिए! में यदि कोई बल होता तो कोश में 
आज शायद चाहिए! शब्द ही न रह गया द्ोता। दुनिया के इतने-इतने 
अध्यात्म-दशनों के होते हुए भी कया मलुष्य-सभाज किसी युग में भी 
माया में प्रपंचों से एफ़्रम बच पाया है ! फिर, कला के प्रप॑च में भी 
फँसना ही पड़ता है । 

मनुष्य के विवेक को उसके दिल पर थोड़ा-बहुत काबू है, परन्तु विवेक 
और दिल दोलों ही दुबल हैं। परिस्थितियों के आगे दोनों हो दूष जाते 
हैं । शुद्ध सौन्दर्य-आ/नन्द की व॒त्ति आकर्षण के रूप में व्यवहार का बीजा- 
रोपण करती है और कल्ला इस बीज को अंकुरित और प७लबित करती 
है। लोन्द्वृत्ति के आकर्षण में हो किसी प्रकार की संस्कृति का तत्त्व 

रहता है । कला की सामाजिकता का अर्थ जहाँ एक ओर व्यवहार को 

संस्कृति प्रदान करना है वहीं दूसरी ओर उस संस्कृति की विधि का निर्माण 
करना भी दे। ऐसा करके कला संस्कृति की निर्देशिका, उसका शास्त्र बन 
जाती है। ऐसा करती हुईं कला सामाजिकता को जितती ही प्रबल बनाती 
जाती है उतनी ही, फिर, बह स्वयं निबेल द्वोती जाती है। सामाजिक 
सौन्देय कल्ता है, बह अक्म की आनन्दृ््त्ति की विवेक-ऋत्पित, अथवा 
दूसरे शब्दों में 'चिस्मेरित', व्याप्ति है; परन्तु सम्राज रब उपयोग और 
व्यवहार के साध्यों में अधिकाधिक चैंवता ज्ांता है। कला अपनी 
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सामाजिकता में उपयोग के द्वव्यों, व्योपारों और अवस्थाओं तक में अपने 
को व्याप्त कर लेती है। परन्तु ऐसा करते में उपयोग के सामने उसका स्थान 
गोण बनने लगता है, क्योंकि उपयोग के मूल में आदिम पाशव आव- 
श्यकताओं की अनिवायता है। इस स्थिति में कला सामाजिकता को 
निर्दशिका के स्थान से च्युत होकर सामाजिकता द्वारा स्वयं निर्दिष्ट होने 
लगती है। समाज की मानसिक प्रक्रिया में, उपयोग-व्यवहार से अनु- 
रज्ञित कल्ला से उसकी (कज्ञा को) विशिष्टता बहुत कुड्ध दूर होने लगती 
है, जिससे वह धीरे-धीरे रूढ़ि की वस्तु बन ज्ञाती हे और हृदय की शुद्ध 
सौन्दय-आनन्दवृत्ति से उसका विच्छेद हो जाता है । तब कल्षा प्रप॑चा- 
व्मक हो जाती है और समाज को भी अपनो मिथ्या रूढ़ियों में फँसा 
कर उससे अपना बदला चुकाती हे। रीतिकालीन काव्यकला में हम इसे 
देख सकते हैं। इसी में सामाजिक परिस्थितियों के वश से हार्दिक वृत्ति- 
यों तथा विवेक के अभिमाव की भी क्रीड़ा देखी जाती है । 

समाज्ञ की परिस्थितियें| की बात, स्त्रयं समाज के बश की भी सदा 
नहीं रहती ! हृदय और विधेक की डुवज्तता में समाज बाहरी प्रभावों के 
सामने भुक जाता है। जीवन-विकास के विस्तार में इस तरह के प्रभाव 
आते ही हैं, और इसलिये हम आत्मग्रशस्ति के भाव से, यदि चढहिं तो, . 


_यह भी कह सकते हैं कि इन प्रभावों के वशीभूत होना हृदय-ब्रत्ति और 


विवेक की ठुबल्वा नहीं, बल्कि उनका विकास है। परन्तु जहाँ यह 

प्रभावित होता हृदय की सहज आनन्दब॒त्ति की अनुकूलता में होता है 

बहीं उसमें विकास का रूप रहता है। जहाँ बह उपयोग-व्यवहार की मज- 

बूरियों से होता है वहाँ वह दुबंतता का ही ्योतक है।जो भी हो/यह... 
यथा है कि भिन्‍्न-सिन्‍न प्रकार के प्रभावों सें सामाजिक परिस्थितियों 





बदलती रहती हैं, और इस परिवर्तन के साथ-साथ कला, सौन्दर्य-शास्त् 
। आज़कल्न की साम्राजिक परित्थितियों में 

केश-श्ड्भार का रूप अँग्रेज़ी ढंग की काद-द्यांद का हे, जो किसी पुराते 

जमाने में काकपक्ष-धारंणु की प्रणाक्षी का था। संगीत का जो रूप पहले 


घर कला और ,सौन्द्य 


था वह आजकल की सामाजिक रुचि में सिनेमा-छंगीत से आपन्न हो 
रहा है। पाश्चात्य प्रभावों की बश्यता में हमारी काव्यकला का भी भिन्न 
रूप हो गया। उपयोगी शिल्पों की मर्यादा भी बदल गई है। 

परिस्थितियों के चक्कर में उपयोग और व्यब्॒हार से भस्त होकर 
सौन्दय-सम्बन्धी भावना अपनी विशिष्टवा क्रायम रखने की प्रतिक्रिया 
करती हुई अपने को द्विधा करके उपयोगी क्ला और ललित कला के दो 
नामों से अभिह्ित कराने लगती दे। निश्सन्‍्देह उपयोगी कला के वर्ग 
से हम सौन्दर्य भावना की व्यापकता का एक बहुत बड़ा अनुमान लगा 
सकते हैं, परन्तु “ललित कला” कहने से भी उसकी विशिष्टता का कोई 
विशेष उपकार नहीं होता | काव्य और संगीत जैसी ललित कल्लाओं को 
भी सामाजिक उपयोगिता का भार वहन करना ही पढ़ता है जिसमें, 
जैसा कि कहा जा चुका हे, वे समाज-संस्कृति की निर्देशिका न रह कर 
समाज-संस्कृति से निर्दिष्ट होती हैं। यहाँ एक बार फिर रीतिकालीन 
कबिता का ही उदाहरण दिया जा सकता हे । 

परन्तु यद्यपि कल्ला अपने रूपों में बदलती रहती है, सौन्दर्य फा रूप 
नहीं बदलता; केवल उसकी बृत्ति कल्ा-माया के चढ़ाव-उतार-पूर्णा 
आवेशों में उभरती या दबती रहा करती दै। यदि हम इसमें सहमत हैं 
कि सोन्दय-भाषना आनन्दरूप ब्रह्मवृत्ति ही है, अथात यदि सौन्दर्य 
भावना आनन्दतत्व का ही प्रतिफलन है, तो हम इस बात को भी 
स्वीकार कर लेंगे कि आजकल्ल ऑग्रेज़ी कट के बालों में वही सौन्दर्थ है 
जो किसी पुराने ज़माने के सामाजिकों के लिए उत्के काकपक्ष में था। 
इसी भाँति पाश्चात्य देशों में कमी कामिनियों के लम्बे बालों का सौन्दर्य 
आनन्द-चधक था, पर आज उसके स्थान में हम तरह-तरह के लहरियों 
ओर धूघरों के विन्यास से सुसज्जित काकपत्तों ( 90006त ॥2॥ ) पर 
भोहित होते हैं। समाजों की विभिन्‍मता से एक ही प्रकार की कक्षा के दो 
आ दो से अधिक विभिन्‍त रूप हमको एक ही समय में देखने को मिल 
सकते हैं। भारतीय तथा पाश्वात्य समाजों की संगीत-कला आर सृत्य- 
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कला अपने-अपने रूपों में दोनों स्थानों में एक दूसरी से बिलकुलज्ञ ही 
भिन्न हैं, परन्तु दोनों में सौन्दय एक ही है। दोनों स्थानों की कलाएँ 
अपने-अपने सामाजिकों में एक ही आनन्दवृत्ति का उन्मेष करती हैं | 

यहाँ हम यह देखते हैं कि सामाजिकता की उपयोग-जटिल विकतियों 
के सामने कल्ला यद्यपि दुबंल पड़ते-पड़ते रूढिगत होकर कभी-कम्ी 
निर्जीव-सी भी हो जाती हे, तथापि सौन्दर्य का पराक्रम सदा अप्रतिहत 
रहता है। इसीलिए वह एक कज्ञारूप के जीण हो जाने पर अपने 
उद्भास के लिए उसके रुपान्तरों की उद्भावना कर लेता है। एक प्रकार 
का केश-बविन्यास जब रूढिगद होकर सामाजिकता के निर्देश से रिब्राज 
का ही बाहनमात्र रह गया और सौन्दर्य-बहन में असमथ हो उठा तो 
मूल सौन्दय-प्रेरणा (आनन्द-प्रेरणा) भी चौंक उठी और उसने चुप- 
चाप विद्रोह कर केश-झआंगार का रूप पलट दिया | फैशन में होनेवाली 
तरह-तरह की अदल-बदल प्रायः इस प्रेश्णा से भी हुआ करती है, 
जो सौन्दर्य स्वभाव की अन्तगत बात है। कलाओं के जिस अस्थेये का 
पहले जिक्र हुआ है उसमें निहित दोबेल्य के भीतर से जब परिस्थितियों 
के पाश को शिथिल करने की चेतना कभी-कभी जागरित होती है तो 
वस्तुतः वह मूलात्मभूत सौन्दयानन्द के आत्म-अ्सार का ही उद्यम होता 
है। जब यह उद्यम सामाजिक जीवन के अधिकांश क्षेत्रों को व्याप्त कर 
लेता है तो वह एक जागरण-युग ( २&॥४४897086 ए४/0०व ) की जन्म 
दे देता है, जिसमें कल्ाओं का नगजीबन होता है। यूरोप के मध्यग्रुगीन 
रिनेसेन्स को तथा भारत के असहयोग-ससय से उदित हुए वर्तमान 
जागरण को देख लीजिए। विभिन्न संमाजों या संस्कृतियों की अलग- 
अलग परिस्थितियों को अपने अनुकूल बनाकर तदनुरूप कल्ापद्धतियों का 
उदय करना भी सौन्द्य के विश्यव्याप्य आत्माभिव्यव्जन-पराक्रम का 
ही काम है। 

सौन्दय-प्रेर्णा की सहज व्यापकता में कत्ा ने जीवन्न के प्रत्येक- 
क्षेत्र को, मानव प्रगति की पग्रस्येक.लेष्टा को अधिकत कर रक्‍खा है-। 
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जितने प्रकार की मानव-प्रगतियाँ हो सकती है. उतने ही प्रकार की 
कलाएँ भी मिल जाएँगी । विश्वात्मा ने प्रत्येक प्रकार की चेष्टा में अपनी 
स्फ्रणशीलता का परिचय देने के लिए उसे सजीवता, रम्यता, का सहज 
रूप दिया है । उसकी प्रगति-चेट्राओं तथ/ तद्रप कलज्लाओं की गणना 
करना असम्भव है। तथापि सीन्दयबृत्ति के अन्वेपकों ने उन आधारों 
का स्थूल वर्गीकरण करके, जिनको लेकर मनुष्य प्रगतिशील होता है, 
कलाओं का भी उपयोगी अथवा ललित, भूत्ते अथवा अमूत्ते, नामों 
से बर्गानुसन्धान करने का प्रयत्न किया है । 

परन्तु बर्गोकरण में जहाँ विभाजन को पद्धति रहती है वहीं उसमें 
कया एकीकरण की पद्धति भी दृश्य नहीं है ? बगें विभेदूसयी एकता या 
एकतापूर्ण विभेद के आधार पर हो बनते हैं। तब हम यह पूछते हैं कि 
क्या अन्ततः सब कलाएँ एक ही नहीं हैं ? हम जोबन में देखते हैं. कि 
यद्यपि अल्ग-अलग कलाएँ अपनी अलहूदर्गा में ही अपना अस्तित्व 
प्रदर्शित करती हुई प्रतीव होती हैँ, तथापि क्‍या थे एक-दूसरे से अपना 
संयोग करतो हुईं भी दृष्टिगोचर नहीं होतों ? संगीत और नृत्य या काव्य 
ओर संगात का मेल तो, खेर, लालित्य के आश्रय से आप मान लेंगे ; परन्तु 
क्या यह अमाननोय है कि संगीत, काव्य और नृत्य के आनन्दास्ताव 
के लिए सुन्दर, सुसज्जित तथा विद्य॒त्मभा या काड़फानूसों को जगमगाहूट 
से सु-आलोकित भवन अथवा, फिर, चन्द्र-प्रशाज्षवी के कोमलोज्ज्बन्त 
लौहाद से स्निम्प लता-व्यजन ज्योमवितान की अपेक्षा , भी हुआ करती 
है? कया सुअरों के रहने की बस्ती में या किसी ऐसे स्थान में जहाँ शेरों 
की दहाड़ से पलायनवृत्त चरणों की पलायनशक्ति भी मारी गई हो बृत्य 
गीतादि की सस्भावना हो सकती है ? नहीं, बल्कि नृत्यगीतादि को 
सम्यता के रूप में प्रस्फुटित करने बाल्ली प्रकृति या मनुष्य की वास्तुकत्ना 
प्रकृतिकत अथवा मलुष्यकृत चित्रों से द्विगुणीकृत होना भी चाहती 
रहुती हे । इतना ही क्‍यों, साधनों के अनुसार शिल्पों या उपयोगी कलाओं 
का भी वही योग हो जाता है। अवसरोपयुक्त सुन्दर बेषभूषा को धार कर 
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हम जब चाँदी या सोने की तश्तरियों में पान-इलायची का दौर चलाते हैं 
तथा नए-से-नए नमूने के गिलासां या प्यालों में मादक स्कूर्ति का आवा- 
हन करते हैं तो कया हमारी कलाबृत्ति में चार चाँद नहीं लग जाते ९ फिर 
भी, ऐसे समय की कलावत्ति में क्या कलाओं के वर्गों की चेतना कोई काम 
करती रहती है ? क्या हमारी उस समय की सौन्दय-भावना, आनन्दबृत्ति, 
का कोई बर्गाधार विश्लेषण हो सकता है? अपनी एकता में वहाँ आनन्द 
पृर्णरूप होता है, केवल एक ओर पूर्ण एक होता है |[कलाओं के परस्पर 
सहयोग की यह प्रवृत्ति क्या इस बात की घोषणा नहीं करती कि अन्ततः 
सब कलाएँ एक हैं; क्‍योंकि सौन्दर्य एक है, आनन्द एक है। और ब्रह 
एक इतना बड़ा है जितना बड़ा कि यह ब्रह्मांड हे ।) 

हाँ, जितना बड़ा कि यह त्ह्यांड ही है। क्‍योंकि कलाएँ उपयोग और 
व्यवहार से रुद्ध होने के कारण कहीं न कहीं सीमित हो जाती हैं । 
सामाजिकता की सीमा ने सौन्दयानुभूति को भी अपनी सीमाओं में ही 
यथासाध्य देखने की चेष्टा की है । परन्तु काल सीन्दर्यानुयूति सीमाबद्ध 
नहीं है। आनन्दत्रह्म को किसने बाधा है। अतः सामाजिकता में ही हम 
कलाओं की सीमा का विस्तार कर उन्हें संयोजित करते हैं, जिसका 
उदाहरण अभी दिया जा चुका है। परन्तु यह विस्तार सामाजिकता 
की सामथ्ये-सीमा से आगे नहीं बढ़ पाता है। उसमें हमें जो आनन्द 
की पूर्ण ता मिलती है बह, वास्तव में, पूणता का आभासमात्र हैजों 
कभी-कभी अलक्ष्य रूप में यथार्थ पूर्णता की बाला को तीत्र कर देता है 
तब हम कल्ञा की बेड़ियोँ को काट देते हैं। हमने सौन्दय-ओमियों के मुख 
से अखिल प्रकृति को, त्रह्मै की मायसात्र को, चित्रकरत्नी, शिल्पकर्नी, 
कबयत्री, संगीत-दान्री के नामों से सब्खुद्ध होते सुना है। सूखे हरे फतों 
की ताल पर वायु की सरसराहट का संगीत बहुतों की हृद्यग्रन्थि को खोल 
देता है। (४०३४० ० 7० 97076 में किसी को अपनी आत्मा की एक- 
तामता प्राप्त होगई थी। एक सज्जन को,तिन्हें शायद उन्मुक्त प्रकृतिके सह- 
बास का अवसर अधिक न मिल्षा होगा, रेशकी गतिकी नपी-तुलो ध्वनि 
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अथवा नए जूतों की चरं-मर में अद्भुत संगीत सुनाई दिया करता था । 

नपातुलापन, अवयवों का सामंजस्थ, अवश्य कल्ना का भी आव- 
श्यक गुण प्रतीत होता है। इस सामंजस्य से इन अवयबों का संगठन, 
जिससे सब की एकता बनती है, घटित होता है। सामाजिक कलाओं में यह 
सामंजस्य दिखाई देता है | प्रकृति की कला में तो वह इतना दिखाई देता 
हे कि दिखाई ही नहीं देता । सब कुछ इतना एकाकार, पूणरूप, हो जाता 
है कि अवयवों का पता ही नहीं लगता । 

फिर भी, भिकृति मायामात्र है | वह मिथ्या हे, इसलिए कि बह किसी 
असल की नक़ल करती है। अतः उसके हारा जिस पूणता को हम-देखते 
हैं बह भी एक आभास ही है। पूर्ण सौन्दय-आनन्द की व॒त्ति जब इसे 
समम लेती दे तो मनुष्य योगी बन जाता है और चिरन्तन ज्योति के 
अखिल सौन्दय को प्राप्त कर बह अपने अखिलानन्द रूप को श्राप्त करता 
है । सच्ची कला यही है; क्योंकि सौन्दर्य भी प्रकाशरूप ही है---उससे 
हमारी आँखें खुल जाती हैं। आँखें खुल जाती हैं,--कि हृदय खुल 
जाता हे ! 

आलनन्दस्फुरण-रूपिणी सौन्दय बृत्ति अध्यात्म है, कला उसकी अभ्यास- 
पद्धति है। 
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* साहित्य जब साहित्य कहलाने लगा तो वह सामाजिक वस्तु बन गया | 
संसार में जिसे साहित्य के रूप में पहचाना जाता है वह तभी बनता हे 
जब हमारी उक्ति एकाधिक व्यक्तियों का, अथात्‌ वच्ता के अतिरिक्त श्रोता 
का भी, लक्ष्य रखती है । इसका अभिप्राय यह कि व्यक्तिगत आनन्दो- 
दूगार को समाज ने अपने लिए स्वीकार किया तो उद्गारी के लिए भी 
समाज को स्वीकार करना स्वाभाविक हो गया । अब समाज में उद्गारी 
इस बात का भी लक्ष्य रक्खेगा कि उसके द्वारा की गईं जीवन की आधदृत्ति- 
आनन्द का उद॒गार--समाज के लिए भी जीवन की पुनराबृत्ति हो और 
उंसके आनन्द का हेतु बने | यहाँ, मालूम होता है कि, समवेंदना-- समाज के 
मानसिक बोमों के साथ अपने मानसिक बोमों का आरोप--कल्पना--की 
प्रतिष्ठा साहित्य में- हो ही जानी चाहिए। यह स्वाभाविक पद्धति है। 
जीवन के सुखदुःखादिक में व्यक्तिगत रुप-बेबिभ्य के होते हुए भी उनसें 
अत्यन्त समानता भी है, और उनकी अनुभूति तो सबत्न एक ही है । रूप 
बैविध्य से केवल अलुभूति की मात्रा पर असर पड़ सकता है. अथवा 
व्यक्तिगत उद्गारों के ढँगों में विस्िन्‍्तता आ सकती है ; परन्तु अनुभूति 
के जिस भूल तरव की व्यंजना होंगी वह सर्बे-सामान्य ही है। इस बात 
को समाज ने समझा और फिर धीरे-धीरे कुछ ऐसे सब-साधाररण प्रमुख 
अनुभूति-सूत्रों को हूढ लिया जिनकी लेकर साहित्य सामाजिक बन 
सकता. है। ये सूत्र बोमिल सानव-हृदय के छुझ चिरबन्धी भारतत्त हैं 
लिनकी अनुभूतियों को आठ-नौ स्थायी भाषों के नाम से पुकास गया है। 
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सामाजिक जीवन का रूप व्यवहार है। शुद्ध ऐकान्तिक आनन्दो- 
दूगार व्यक्ति का साहित्य है ओर बह व्यावहारिकता का अपेक्षी नहीं हे । 
परन्तु सामाजिक साहित्य व्यत्रह्मर की उपेक्षा केते करेगा ? फलत: सम- 
बेदना और कल्पना का युग्म, व्यक्ति-हदय के बोक के साथ उद्‌गीरक 
के हृदय के बोक का आरोप कराता हुआ, समाजगत सम्बन्धों और व्यव- 
हारों के साथ भी अवश्य तादात्म्य तलाश करेगा । सामाजिक सम्बन्धों 
की दृष्टि से वह आदर्शोन्मुख होगा, सामाजिक व्यवहारों की हृष्टि से 
यथार्थन्युख ! आदश और यथाथ में से किसी की अतिरंजना भ हो 
जाए, दोनों में सन्‍्तुलित सामंजस्य रहे, इसका उत्तरदायित्व कल्पना ओर 
समवेदना के निजी सामंजस्य पर है। यह होगा तो साहित्य “कान्ता- 
सम्मिततयोपदेशयुक्‌” होगा और अपनी सामाजिकता की साथकता में 
सम्ंजस व्यवहारविद्‌? होकर वह 'यशसे?, अथकते” और 'शिवेत- 
रक्षतये! होगा । 

जब तक साहित्य में सामंजस्य-गुण रहे तब तक आदश” और 
यथार्थ! शब्दों के प्रयोग की आवश्यकता! ही न पड़ी । परिस्थितियों के 
प्रभाव से जब सामंजस्य-गुणों का हास हुआ तो एक या दूसरे की अति- 
रंजना में एक-दूसरे का विवाद आरम्भ हुआ और 'यथाथबादः तथा 
आदशधाद' जैसी दो चीज़ों की साहित्यिक उद्देश्यों में प्रतिष्ठा हुई | 
परन्तु इन दोनों के विवाद में यहाँ न पड़कर इतना तो अवश्य कहा ज़ा 
सकता है कि आतन्द और उद्गार--जीवन की पुनराबृत्ति के--मूल 
तत्त्वों की अतिष्ठा में सामाजिक यथार्थ व्यवहार की स्वाभाविकता तो 
अनिव्राय ही है | 
' और, सामाजिक जीवन में जब तक स्पा ( (:०॥094८(०7 ) का 
भाव पैदा नहीं होता तब तक सामाजिक सम्बन्धों में नेसर्गिकता भी 
रहती है जिसमें आनन्दोद्गारवृत्ति सामाजिक-सम्बन्ध-सम्बन्धी किन्हीं 
अति कल्पित आपर्शों का आविष्कार नहीं कर पाती | ऐसा यदि जद 
करे तो व्यावहारिक जीवन की आधृत्ति नहीं बनती, क्योंकि फिर उससे 
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व्यवहार की स्वाभाविकता नहीं रहती, ओर फलतः आननन्‍्दोदूगार 
आनन्दोदूगार नहीं रहता | अतः स्वाभाविकता में सामाजिक व्यक्ति के 
व्यवहार की अक्षुण्ण रखती हुईं हमारी आनन्दोद्गार-प्रकृति अपने 
प्राकूसामा ज्िक प्राकृतिक जीवन की संवेदनाओं को, उन्हें कौतुक से देखती 
हुई, सम्बन्धों के आदश में चरिताथे करती है। यह कौतुकवृत्ति आनन्द, 
की सहधमिणी और संबेदन तथ। स्वाभाविक कल्पना की सहोदरा है और 
सद्यःपरनिदु त्ति में अत्यधिक सहायक होती है। 

ध्यान रखना चाहिए कि कौतुक कौतुक ही है, उसकी कीतुकता में 
ही उसका निमित और उपादान है। अतः वह सामाजिक जीवन की 
पुनरावृत्ति में बाधक नहीं होता ओर, साथ ही, किसी अन्य अतिक्रान्त 
जीवनबृत्त की पुनरावृत्ति करता है। यह वात न होती तो हम वाजीगरों 
के खेल भी न देखा करते ।' साहित्य में इस प्रकार को कोतूहलवबृत्ति 
की आजकल “ 'रोमांस” ((२०7727००) कहा जाता है, ज्ञो आरम्मिक युगों 
के सामाजिक साहित्य का आदश है। देखिए कि लगभग सब देशों का 
समस्त प्रारम्भिक साहित्य रोमांटिक दृष्टिकोण रखता है । बतमान थुगों 
का सामाजिक-सम्बन्ध-सम्बन्धी आदशेवाद सामाजिक कल्पना का सहो- 
दर नहीं है, बह व्यक्ति की स्पथा की एक उपज है | इसलिए उसमें न तो 
जीवन-व्यवहार की स्वाभाविकता (पुनरावृत्ति) ही है ओर न रोमांस 
ही । बह आनन्द का मूल हेतु नहीं बन पाता और समाज द्वारा - नहीं 
अप्रहण किया जाता, जिसको प्रतिक्रिया में समाज में अतिरंजित यथार्थ बाद 
को रचनाएँ होने लगती है। पिछले पच्चीस-तीस वर्षों के हिन्दी साहित्य 
में इस क्रिया-प्रतिक्रिया के काफ़ी उदाहरण मिलेंगे। 

अब तक की विचारणा हद? जीवन की आधूत्ति को लेकर आननन्‍्दो- 
दुगार-स्थरूपी साहित्य के सहज ( अथतत्‌ जीवनाबृत्ति, आनन्द और 
'उद्‌गार, की वृत्तियों से प्रतिकलित) गुणा की सूची में हमें जो तत्व आप्त 
हुए हैं---कल्पना, कौतुक (आदश) और स्वाभाविकता ( यथार्भ )--उनके 
समायोग के लिए, उन्हीं के समाहार में, हम स्पट्टता (८77 और 
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#2॥:7०5५) का नाम भी ले सकते हैं। बस्तुतः स्पष्टता इस गुणों की निव्यो- 
जता की कसौटी है | जिस साहित्यिक कृति भें उद्‌गार की स्पष्टता है उसमें 
उद्‌ गार का प्रभाव (आनन्द का सान्निध्य) भी अवश्य रहेगा, जिसका 
मतलब यह होता है कि उसमें जीवनावृत्ति, संकल्प कौतुक और स्वाभा- 
बिकता के तत्त्व भी अबश्य होंगे । 

यह सष्टता केवल व्याकृत वाणी पर ही निर्भर नहीं है। व्याकरण- 
सिद्ध वाक्य सामाजिक व्यवहार में सुकरता अवश्य उत्पन्न करते हैं; 
परन्तु बहुत-से अवसरों पर, विशेषतः उद्गार के अवसरों पर, अब्या- 
कृत उक्तियों में ही अधिक बल इृष्टिगोचर होता है ।“उद्गार की सूल 
प्रणाली, लययुक्त बाणी या पथ्चवाक्‌ , अव्याकृत ही है देनिक व्यवहार 
की बातचीत में भी 'व्याकरण पर अधिक ध्यान कितने लोग दे पाते हैं | 
तब हमारे लिए यह देखना आवश्यक हो जाता है कि सामाजिक साहित्य 
की स्पष्टता का रूप कल्पना, कौतुक और स्वाभाविकता के सहयोग में किस 
प्रकार निधरित होता है। 

स्पष्ठता का अर्थ तो सीधा है। देनिक व्यवहार की बातचीत में भी 
हम पहली बात यह चाहते हैं कि हम जो कुछ कहें उसे सुननेवाला भत्ते 
प्रकार, अर्थात्‌ केवल शब्दा्थ के रूप में ही नहीं बल्कि हमारे मनोगत 
उद्दे श्य के साथ, समझ संके। उदाहरण के लिए, कुम्हार का लड़का 
आपको बतलाता है कि घड़ा दो पेसे का है। निस्सन्देह उसके कथन में 
यह होना जरूरी है कि जिस घड़े को आप चाहते हैं उसी का मूल्य 
आपको बतलाया गया है, और बह मूल्य दो पैसा ही आपने घड़ेवाले के 
मुँह से समझा है। यह आश्चर्य करने की बात नहीं है कि इतनी छोटी 
ओर सादी बातचीत में भी कभी-कभी श्रम पेंदा हो जाता है। कुम्दवार 
का लड़का किसी दूसरे ग्राहक से बात करता-करता, अथवा अपने व्यालू 
के डुकड़े की बाव सोचता-सोचता, भूल से आपको किसी दूसरी वस्तु 
का भी मूल्य बतला सकता है, अथवा उसके कहने का देंगे कुछ ऐसा हो 
सकता है कि आप ठोक तहीं समझ पाते या, फिर, आपके सुनमे में ही 


साहित्य के गा १७ 


कुछ त्रूटि रह जाती है। कुम्हार के लड़के को यदि अच्छा दुकानदार 
बनना है तो उसे चाहिए कि वह अपने विचारों को प्रसंगवद्ध रकखे 
ओर ठीक मौके पर, ठीक व्यक्ति से,ठीक परिमाण में, ठीक ढँग से बोले | 

साहित्य की स्पष्टता के लिए साहित्यकार (उद्गारी व्यक्ति) को भी 
कुछ ऐसा ही करना पड़ता हे शायद अधिक परिष्कार के साथ, क्योंकि 
उसे एक साथ एकाधिक व्यक्तियों से बोलना पड़ता है। सुननेवाले की 
सुनने की त्रूटि की जिम्मेदारी कुम्हार के लड़के पर नहीं है; परन्तु 
साहित्यकार के ऊपर यह ज़िम्मेदारी हे। कुम्हार का लड़का जहाँ सुनने- 
वाले की गरज़ से बोलता हे साहित्यकार वहाँ अपनी गरज़ से बोलता 
है | साहित्यकार का श्रेय इसी में है कि वह अपती गरज़ को सुननेवाले 
की गरज़ बना दे । 

साहित्यकार की गरज़ का अथ और कुछ नहीं, केवल उद्गारी का 
अपने मानसिक बोक को दूसरों की सहानुभूति में हलका करना दे ! 
अपनी गरज़ को समाज की, श्रोताओं की, गरज़ बनाने का अथ होता 
है श्रोताओं की सामान्य रुचि को समझना ( स्वाभाविकता ) या फ़िर 
श्रोताओं में एक सामान्य रुचि पैदा करना (आदशे)। समाज रूप सामू- 
हिक श्रोता का भी बोलनेवाले के लिए वही स्थान है जो कभी दरवारो 
कंबियों के लिए “द्रबार” का होता था। परन्तु “द्रबार” अधिकतर एक 
व्यक्ति होता था, अतः द्रबारी कवि को अपनी आजीविका के लिए उस 
एक व्यक्ति का दास बनना पड़ता था, जिसके कारण उसकी बोली उसके 
अपने बोम का लिहाज शायद बिलकुल न कर पाती होगी ओर इसलिए 
सद्दी उदगार भी न बच पाती होगी। सामाजिक वक्ता एक व्यक्ति की 
रुचि का दास नहीं, पर समाज की व्यापक रुचि की वह अवहेलना नहीं 
कर सकता । इसीलिए हम देखते हैं कि संसार के साहित्य में खंगारी 
ख्वनाओं का इतना अधिक बाहुल्‍्य दहै। 

स्थूल सामूद्िक राचि को देख लेना तो अधिक कठिन नहीं है। परन्तु 
जय सब कोई समूह-सम्बन्धी एक ही बात को एक ही तरह देखने लगते 
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हैं तो समूह की म्राहिकावृत्ति में से संवेदना जाती रहती दै--बह कुंठित 
सी होने लगती हे।' सुबह से शाम तक यदि आपस एक के बाद एक, 
असंख्य व्यक्ति बराबर कहते रहें कि आप तो बड़े सुन्दर हैं तो क्‍या 
अन्तिम, या मध्य के भी, कहनेवाले के शब्दों का कोई अथ आप ग्रहण 
कर सकेंगे ? और यदि कर भी सकेंगे तो क्या उसी तरह जिस तरह 
सर्वप्रथम कहनेवाले के अर्थ को आपने ग्रहण किया था ? दूसरे शब्दों 
में, इन बाद के कहने वालों के शब्द आपके लिए अस्पष्ट हो उठेंगे । यह 
अस्पष्टता साहित्य की वही निशु श॒ुता है जिसके कारण, किसी भी हेतु 
से, कहनेवाले की बात को हम उसके पूर्ण प्रभाव के साथ महण नहीं कर 
पाते। भारत के रीतिकालीन कबियों का अंगार श्रोता की रतिप्राहकता 
के सात्विक उद्दीपन में समथ नहीं है |" 

इसमें सनन्‍्देह नहीं कि सामाजिकता मानवता, मानवीय हृदयपरता, 
का प्रतिबन्ध है। परन्तु मानवता सामाजिकता का विस्तार है। लोकरुचि 
की दासता एक बात है और अपने उद्गार को लोकरुचि का अनुभोदी 
बनाना दूसरी | रीतिकाल्लीन कवियों या अन्य चयस्नी-कथकों ने श्रोत्ता 
की गरज़ को अपनी गरज़ बनाया, अपनी गरज़ को श्रोता की नहीं | 
कुम्हार का लड़का भी शायद इस बात की समझता होगा कि घड़ा 
खरीदनेवाले की गरज्ञ का केवल दास बना रह कर वह हर समय उसे 
घड़ा नहीं देता रह सकता। परस्तु कुम्हार के लड़के में यदि सौन्द््य- 
उद्‌गार ( कहने की गरज, आननन्‍्दोदूगार ) की बृत्ति है तो उसके दाश 
बह घड़ा खरोदनेबाले की गरज़ का अनुमोदन करता हुआ भिन्‍न-भिन्‍न 
प्रकार के सुराही-गिलास-आदि बाद में भी उसे दे सकता है। इसी भाँति 
यदि साहित्यकार के पास सात्विक उदगार हैं तो समाज की सीमाओं का 
आदर करता हुआ भी वह मातवता के विस्तारी अधिकार से उन 
सीमाओं को विस्तृत भी कर सकता है, समाज की रूचि को न४ हैंग से 
ढाल भी सकता है ।'तुलसीदास और “प्रसाद” ने लोकर॑चि की अब- 
देलना नहीं की। परन्तु बे उसे ढाल सके, यां कहिए कि उन्‍होंने उसके 
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मूल प्रवाह का ध्यान रखते हुए, अपने उद्गार और लोकरुचि को 
परस्परानुमादी बनाते हुए, मौके स उसमें ले नहर काटी है ।'अपनी गति 
पाकर वह नहर यदि मूल प्रवाह से अधिक वेगव्ती और मनोहयरिणी 
बन जाए तो नहर काटनेवाला बघाई का पात्र है। सारांश यह है कि 
सामाजिक रुचि की विरतारशील व्यापकता में वक्ता के निजी बो्ों ओर 
उद्गारों के लिए उस हद तक पूरी गु'जाइश है जिस हद तक वे समाज 
के व्यापक, मानब-सामान्य, बोझों के अनुमोदी है। मानवता और 
सामाजिकता की निरन्तर पारस्परिक प्रतिक्रिया में इन दोनां का निरन्तर 
सवीन संगठन होता रहता हे, जिसमें व्यक्तिगत उद्गार को अपनी शक्ति 
से नहर काटने के लिए ग्रायः अवसर मिलता रह सकता है । और इसी 
नहर काटने में नवीनतर संगठनों की वास्तबिकता का प्रतिरूपण भी 
देखा जा सकता है। आदश्श और यथार्थ का यह मनोहर सम्मिलन है।* 
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डे 
शिक्षा ओर संस्कृति 


जीवन के भीतर शिक्षा और संस्कृति की सापेक्ष स्थिति के ऊपर 
दृष्टि जाने पर ऐसा अमनुमान होता हे कि शिक्षा, जिस रूप में कि हम 
उसे देखते-सममझते आ रह हैं, उतनी अधिक मोलिक वस्तु नहीं हैं 
जितनी कि संस्कृति । मानव समाज में शिक्षा और शिक्षा के रूपों को 
किन्हीं लक्ष्यों को सामने रख कर ढाला जाता रहा है। परन्तु संस्कृति 
जीवन की किन्हीं प्राचीनतम परिस्थितियों ओर आवश्यकताओं में स्वतः 
बिकसित होकर अपने मौलिक तरवों की किसी प्रकार की परम्परा बना 
लेती हे जिन्हें बाद की बदलनेवाली परिस्थितियों में भी बह यथाशक्ति 
कायम रखने की चेष्टा करती रहती हे । शिक्षा-सम्बन्धी प्रश्नों के निणुय 
में मनुष्य के संकल्प और विकल्प का हाथ रहता है| विकल्पमूल संकल्प 
दारा बह उसके रूप ओर गति-विधि को बदल सकता है। परन्तु 
संस्कृति की निजी मौलिकता और सहज़ता के कारण उसके प्रति हमारा 
मोह होता है | यदि संस्कृति और शिक्षा को हम मानवीय सम्बन्धों की 
तुला में रख कर देखना चाहें तो शायद यह कह सकते हैं. कि मातव 
जीवन में संस्कृति का स्थान यदि माता“पिता का सा है, जो स्वतः सम्भूत 
है और जिनके प्रति हमारा मोह होना स्वाभाविक है, तो शिक्षा सम्भवत: 
प्रेयसी या पत्नी के समान हे जो उहं श्यों के हतुओं से बदली या त्यागी 
जा सकती है। माता-पिता को बदलने के कोई अपवाद यदि कहीं देखने 
में आते हैं तो उनकी हम जीवन स्वभाव तो नहीं मानते; और ऐसे 
अपवादों का हेतु आयः सांस्कतिक न होकर कोई दूसरा ही होता है । 
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मनुष्य के नाते यदि हम इस सम्बन्ध को स्वीकार कर लें तो संस्कृति 
ओर शिक्षा का पारस्परिक सम्बन्ध सास-बहू का सम्बन्ध हो जाता हे। 
“संस्कृति” शब्द के व्याकरणिक लिझ्ड का कोई आग्रह न हो तो “सास” 
के स्थान में “सास-ससुर” ही कह दीजिए । माता-पिता जिस प्रकार कुल- 
मर्यादा की अमुरूपता में पुत्र के हित का लक्ष्य रखते हुए वधू पसन्द 
करते हैं उसी प्रकार हमारी संस्कृति अपनी प्रतिष्ठा के अनुरूप हमारे 
हित का समन्वय करती हुई हमारी शिक्षा का विधान करती है। यह बात 
अलग है कि नाई-बारियों अथवा अन्य स्वार्थपूण बाहरी पभावों के 
कारण बधू ओर शिक्षा मनोनीत ढंग की भ्राप्त न हो पाए । ऐसी परिस्थिति 
में यदि सास-ससुर निरबेल चरित्र के होते हैं तो बहू उन पर हावी हो 
जाती है; अन्यथा या तो उसका तिरस्कार होने लगता दे या, व्यावह्षरिक 
तिरस्कार न करते हुए भी, हम उसकी ओर से सतके रहने लगते हैं या 
उदासीन हो जाते हैं। 

सास-ससुर और बधू के रूपक को, यदि चाहें तो, और आगे भी 
घटित किया जा सकता है। १२ उसकी आवश्यकता नहीं है । उपयुक्त 
सम्बन्ध-ऊल्पना द्वारा शायद इतनी बात स्पष्ट हो जाती है कि हमारी 
शिक्षा का आधार हमारी संस्कृति हे अथवा होनी चाहिए; शिक्षा संस्कृति 
का आधार नहीं हो सकती । 

शिक्षा का सम्बन्ध व्यक्ति से है या समाज से ? शिक्षा अहण करने 
बाला तो व्यक्ति ही होता है पर आजकल जब हम शिक्षा की चर्चा करते 
हैं तो हमारी अन्तशचेतना में समाज ही उपस्थित रहता है। समाज के 
भीतर व्यक्ति से व्यक्ति के सम्बन्ध को ध्यान में रख कर ही शिक्षा का प्रश्न 
बनता और हमारे लिए विचारणीच होता है। जिस व्यक्ति से हम अपने 
समाज का दूर का भी कोई सम्बन्ध नहीं मानते उसके कारण अपने लिए 
शिक्षा की एक समस्या खड़ी करने का हम कष्ट नहीं करेंगे ओर समाज को, 
सामाजिक व्यक्ति को, दी जाने योग्य शिक्षा का विधान बनाने वाला सी 
तो समाज ही है । इस बात से भी शिक्षा ओर संस्कृति के आधार-सम्बन्ध 
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के उस उत्तर का समर्थन होता है जो सास-बहू की सम्बन्ध-कल्पना 
से अभी हमकी मिला था । 

समाज छोटे से छोटा भी हो सकता है और बड़ से बड़ा भी | मार- 
वाड़ी समाज”,“गुजराती समाज”, या “आ्राह्मण-समाज”, “विश्य-समाज” 
आदि शब्द कहने के हम अभ्यासी हैं; परन्तु कभी-कभी “हिन्दू-समाज”, 
“प्रानव समाज” जैसे शब्दों का भो प्रयोग कर लेते हैं। अपने क्ुद्र रूपों 
में समाज किसी बृहत्तर समाज के वर्गों, छोटे टुकड़ों, का पर्याय बन 
जाता है; परन्तु अपन बृहत्‌ रूप में कया वह किसी ऐक्रान्तिक विशालता 
को निरन्तर व्याप्रि का प्रतीक भी बन पाता है ) “हिन्दू-समाज” या 
“सानत्र ससाज” कहने में काल-सम्बन्धी अव्याप्ति तो प्रतीत होती 
ही है। वर्तमान समय में यदि हम “हिन्दू-समाज” शब्द का प्रयोग 
करते हैं त। उसको व्यंजना अधिकतर वर्तमान समय के हिन्दू- 
समाज की ही होती है। “हिन्दू-समाज” की अपेक्षा “हिन्दू-जाति” 
समय की हष्टि से, और देश की हृष्टि स भी, अधिक व्यापक मालूम 
दाता है। तो फिर, ऐसी दशा में हम यह भी मान सकते हैं कि समाज 
जाति का एक अंग है। साथ ही, फिर, हम यह भी क्यों न मान लें कि 
क्ुद्र जातियाँ भी कभी-कभी किसी बड़ी जाति का अंग हो सकती है और, 
इस नाते, ब्राक्षणादि जो जातियाँ हैं वे हिन्दू-जआाति का अंग है, और जो 
हन्दू-जाति है वह मानव जाति का अंग है। और इस सब दर्शन के 
निष्कष में इतना और भी सान लेने में कोई कठिनाई नहीं दीखती कि 
समाज का सम्बन्ध वततमान से है, ज्ञाति का त्रिकाल से | 

अत्येक छुद्र समाज था जाति में उसकी छुद्ग॒ता-सम्बन्धी विशेषताएँ 
भी हेंगी और उसके विशाल अंगियों की सामान्यताएँ भी होंगी । बिशे- 
पताएँ चतेमान परिस्थितियों की आवश्यकताओं से उद्‌भूत होकर बर्त- 
मान-परिस्थिति-जन्य आवश्यकताओं की पूर्ति को ओर ही उन्मुख होती 
हैं। परिस्थितियों के परिबतन से विशेषताएँ भी बदली जा सकती हैं; परन्तु 
विशालता छुद्र परिस्थितियों पर निर्भर नहीं होती और उसमें प्रिबर्तन 
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बड़ी आसानी से नहीं हो जाते । पिछले दो सौ वर्षा में भारत ओर संसार 
की प्रवृत्ति ओर प्रगति में जितन और जैसे परिवतंन हुए हैं विश्व की 
प्रगति में कदाचित्‌ उतने ओर बेस नहीं हुए । 

इस प्रकार कोई भी तथाकथित समाज' न तो हमको स्थायी ही 
दीखता है ओर न वह अपन आप में सम्पूर्ण, स्व॒तन्त्र, (६०४०।०६७”) 
ही है । हमारी शिक्षा का सम्बन्ध यदि समाज से ही है तो, इसी हेतु से 
उसका, सम्बन्ध जाति से भी है। समाज अपने सामाजिक की शिक्षा का 
विधान अपन ही हित के लिए करता है और इस स्वहित-साधन में बह 
सामाजिक व्यक्ति का भी हित करता है--सामाजिक व्यक्ति को अपने 
हित-योग्य बनाने के लिए ठीक ढँग से जीवित रहने की समथता देकर । 
ओर, सम्राज का अपना हित अन्ततः उसका केबल अपना ही नहीं बल्कि 
अंगी जाति का भी हित है। इस भाँति, शिक्षा के अभी तक केबल दो ही 
उद्देश्यों को में समझ पाया हँ--जीवन-संघपे में व्यक्ति को सुख-पूर्वक 
आत्म-निवाह करने योग्य बनाना और, उसके द्वारा समाज तथा जाति 
की परम्पता और मर्यादा को क्रायम रखना । पहला उद्दे श्य शुद्ध भौतिक दै 
ओर वर्तमान से सम्बन्ध रखने बाला है, दूसरा अभौतिक है और त्रिकाल- 
सम्बन्धी हे । 

समाज ओर जाति की मयदा-परम्परा को क्रायम रखना व्यक्तिगत 
ओर सामाजिक विशेषताओं को जातीय सामान्‍्यता में परिणित करके 
उसकी रक्षा में सचेष्ट रहना--हमारो शिक्षा को सांस्कृतिक बनाता है। 
सामान्यता-समानता ही तो संस्कृति दै। “हिन्दू हिन्दू समान दे” यह 
हिन्दू-संस्कृति का बीज है, “मनुष्य मनुष्य समान है” यह मानव संस्कृति 
का मूल हे। 

परन्तु “समान हैं” क्‍या यों ही कह दिया जाता है ? केबल उत्तर- 
दायी व्यक्ति, उत्तरदायी समाज, ही ऐसा कहने का अधिकारी है। जो 
उत्तरदायी व्यक्ति | समाज समानता की बात कह्ेगा वह समानता में 
विश्वास भी करता होगा, बह समानता को विचार में और आचरण में 
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सिद्ध भी कर सकेगा। जो इस प्रकार सिद्ध नहीं कर सकता उसका 
विश्वास मिथ्या है, उसका कहना एक अवंचना हे । 

समानता की सिद्धि अध्यात्म है; समानता का आचरण अध्यात्म 
का आचरण है। इसी को दूसरे शब्दी में यों कह दीजिए कि अध्यात्म 
ही मानव संस्कृति है और जिस जाति या व्यक्ति की आध्यात्मिक गति 
जितनी ही गहरी है उतना ही अधिक बह सांस्कृतिक हमारी शिक्षा का 
उदय और उद्दे श्य यदि सामाजिक है--सामाजिक ही है, हम देख चुके है-- 
तो हमारी शिक्षा का मौलिक रूप सांस्कृतिक, आध्यात्मिक, होगा ही होगा | 

यहाँ शायद यह समभझभा जाए कि में एक अव्याथहारिक सिद्धान्त 
की, आदर्श की, बात कह डालने के शिष्टाचार का पालन कर रहा हूँ । 
सम्भव दै यह किसी अंश सें सच हो, परन्तु सच यह भी है कि में स्थय॑ 
आदशवादी नहीं हूँ। में अध्यात्मवादी हूँ, परन्तु आदशवादी नहीं। में 
देख रहा हूँ कि जिस तरह के आजकल के समाज बन गए हैं. उनमें 
आध्यात्मिक शिक्षा की कल्पना तक अव्यावहारिक है! आजकल के 
छुद्र समाज--यथा ब्राह्मण-समाज, कायस्थ-समाज, बँग-समाज, गुजराती 
समाज, आदि--अपने अंगियों को भूल गए हैं। एकमात्र अपनी विशेष- 
ताओं की तरफ़ ही जागरूक रह कर वे, विशाल मानवता को क्या, 
हिन्दुत्व तक को भूल चुके हैं। इस एकपक्तीय जागरूकता में यदि उन्हें 
सांस्कृतिक शिक्षा दी भी जाएंगी तो उसका दुरुपयोग ही होगा । इसके 
प्रमाण] को हमारे शिक्षा-जगत्‌ और साहित्य-जअगत्‌ (जो शिक्षा की 
साधन-भित्ति है ) में कमी नहीं है । 

ऐसी दशा में सच्चे शिक्षार्थी को लौकिक सामाजिक शिक्षा के कोल्हू 
में पड़ते हुए भी अपनी शिक्षा का उत्तरदायित्व स्वयं ग्रहण करना 
पड़ेगा । इस शिक्षा के लिए वह मन्धों का अवलोकन करे या ल करे, 
गुरुओं के पास बैठे या न बैठे, जीवन और जीवन का संघर्ष स्वयं प्रसको 
बह शिक्षा देने का काम कर लेगा। जीवन जो शिक्षा उसे देंगा उम्नमें 
वह जीवन के यधाथ रूप को भी थोड़ा-बहुत अवश्य पदन्नानेगा | और, 
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जीवन क्या है। भौतिक और आध्यात्मिक का संघध और समन्वय । 
भोतिक ओर आध्यात्मिक, दोनों द्वी प्रकार की शिक्षाएँ बस्तुतः मिलती 
ही जीवन से हैं। हमारे और सबजातियों के प्राचीन अध्यात्म-द्रष्टाओं 
ने अपने अध्यात्म को जीवन से ही सीखा था, ओर इस प्रकार संस्कृतियों 
की नींब डालो थी । 

जीवन से प्राप्त होनेबालों यह शिक्षा सब के लिए समान रूप से 
खुली है; और एसा भो नहों है कि व्यक्ति उसे प्रहण न कर रहा हो | 
जानते, न जानते, वह उस ग्रहण करनी ही पड़ती है | यदि यह बात है 
तो हम उसे जान कर ही क्‍यों न प्रहण करें । 

तब, इस भाँति, हमारी शिक्षा के दो रूप बन जाते हैं--समाज-अदत्त 
ऐच्छिक शिक्षा, ओर जीवन-प्रदरत्त अनेच्छिक तथा अनिवाय शिक्षा: 
पहले प्रकार की शिक्षा में क्षुद्न-बर्गीय विशेषताओं की संकीणेता हो 
सकतो है; परन्तु दूसरी शिक्षा जहाँ एक ओर सामाजिक विशेषताओं के 
बीच हमको संघ के योग्य बनाने का प्रयत्न करती है वहीं, दूसरी ओर, 
बह मानवीय जीवन का निकटतस परिचय कराती हुई हमको उसकी 
सदाशयता, सर्वंसासान्यताओं का भी पाठ पढ़ाने की सच्ची सामथ्य 
रखती है। जीवन से मिलनेवाली यह शिक्षा संस्कृति की भी जन्म- 
दात्री है | 

जीवन की व्यक्तिप्राप्य शिक्षा और समाज की सामानिकप्राप्य शिक्षा, 
दोनों दी, इस प्रकार संस्कृति से बैंधी हुई हैं--एक संस्कृति की जन्‍्मदात्री 
होकर, और दूसरी संस्कृति की सनन्‍्तति बन कर। बस, इतसा दी इस 
समय मेरो समझ में आता हे | 





अखिल्न-भारतीय कुमार-सादित्य सम्मेज्षन, जोधपुर, में “शिक्षा कौर 
संस्कृति परिषद्‌” के ससापति-पव्‌ से दिए गए साथरण्ण का अंश | 


४ 
जीवन ओर साहित्य 


जीवन और साहित्य के अन्योन्य भाव की जिज्ञासा बहुत-कुछ 
स्वाभाविक है और, इसलिए, पुरानी भी है। मर्त्यों को नाव्यवेद का उप- 
हार दिये जाने की हेतु-कथा में इस जिज्ञासा और उसके समाधान का 
मूल दिखाई दे सकता है | काव्य को “व्यवहार-विद्दे” बतलाने में जीवन 
और साहित्य का संकुचित सम्बन्ध बन जाता है, पर “सद्यःपरनिव्न ति!” 
में उस सम्बन्ध की मोलिक चरमता भलकती हे । 

आधुनिक समय में जीवन ओर साहित्य के परस्पर सम्बन्ध के त्रियय 
में प्रत्यक्ष ढंग से कहनवाला एक अंग्रज़ आलोचक हुआ है जिसके बाक्‍यों 
का अनुवाद करके हिन्दी बालों मे हमें बतलाया है कि “कविता जीवन 
की व्याख्या है “अथवा” कविता जीवन की, जीवन से और जीवन के 
लिए है |! यह पहली बार हमन कविता या साहित्य की तुला में जीवनः 
शब्द का प्रयोग देखा। 

जीवन 

जीवन और साहित्य की परस्पर अपेक्षा की इस परोक्ष अथवा प्रत्यक्ष 
जिज्ञासा में जहाँ आचायों ने साहित्य के बिषय में बहुत-कुछ कहा है बहाँ 
जीवन के विपय में कुछ बतलान की उन्होंने तत्परता नहीं दिखलाई। 
घोर अथबाद से प्रपीड़ित बर्तमान स्पधा-युग के बहुत से साहित्यकारों 
ने जीवन को भूख और 'सेक्स? ( मिथुन-साव ) की दो-मात्र भूल सहज- 
वृक्तियों ( 7807005 ) के रूप में देखा है| साहित्य में-- सतल्ब भाव- 
साहित्य अथात्‌ गद्य-पद्मात्मक काव्य-साहित्य से है--जीवस के रबरूप को 
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सक्रिय उत्साह के साथ व्याख्यात करने की यह शायद प्रथम चेष्ठा है, जिसने 
धीरे-धीर बहुत कुछ एक सम्प्रदाय का सा रूप धारण कर लिया है। यहाँ 
हलका-सा प्रश्न यह हो सकता हैँ कि इस चेष्टा के पहले क्‍या साहित्य नहीं 
था, अथबा जीवन नहीं था, अथवा भूख और सक्‍स' नहीं थे ? था 
तो शायद सभी कुछ, पर भूख ओर सेक्स ने जीवन के रूप को इतना 
स्वायत्त नहीं किया था । 

रोटी (भूख)-बादियों और मिथुन (सेक्स)-बादियों का कोई विरोध 
करने का हमारा उद्द श्य नहों है। साहित्य को दो ब्तमान प्रव्त्तियां के 
साय में प्राणिमात्र की दी मूल सहज-बृत्तियों के माध्यम से जीवन- 
व्याख्या के अधिक सन्निकट आने का हमारा प्रयास हे | इससे सन्देह 
नहीं कि प्राशिमात्र की समस्त प्रगति, उसकी अवृत्ति-निवृत्ति-रूपिणी समस्त 
चेष्टाएँ, इन्हीं दो मौलिक वृत्तियों के प्रतिफलन के रूप में दृष्टिगोचर 
होती हैं, ज्ञिसस आम्ति होना सम्भव है कि ये दो वृचियाँ ही मिल कर 
जीवन को स्वरूप प्रदान करती हैं| परन्तु वास्तव में भूख और सेक्स 
जीवन का स्वरूप नही हैं: वे जीवन की प्रतिक्रिया हैं| 

जीवन का स्वरूप दे आ्रात्मासिव्यंजन जो आत्म (स्थिति ) रक्ता 
(58॥-77०७८:४०४७४) ओर बंश (स्थिति ) रक्षा (28870 
| 596०6७) की प्रणाल्ी को महुण कर भूख ओर मिधुन-भाव को जन्म 
दता है। इस आत्मामिव्यंजन का, दूसरे शब्दी में, आत्म-विकास, आत्म- 
प्रसार, आत्म-विस्तार या आत्म-निर्णंय भी कह लिया जा'सकता है। 
अंग्रेज़ी में इसे (5०)(-.3४४७४४07) या (58॥-06६७४४778007) कहना 
उचित होगा । यह आत्मासिव्यंजन चेतन का स्पष्टीकरण है और विकास- 
मात्र का रहस्य है | आणी एक क्षण के लिए मूख और सेक्स-भावना का 
संबरण कर सकता दे, परन्तु उसका आत्माभिध्यंजन एक चुण के लिए 
भी बन्द नहों होता। विकास की आदि-हेतु बस कर अभिव्य॑ज्ञन-बृत्ति 
हिन्दुओं की चौरासी लाख योतियां की कल्पना (या गवेषणा !) के मूल 
में स्थित है। आधुनिक विफास-बाद की चर्चा में शास्षियों के मुख से हम 
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सनते हैं कि आत्म (स्थिति ) रक्षा के संघप ( 50०89/8४ ०: 
एडांइ८आा०७) में अपनी नई-तई परिस्थितियां के अनुकूल अपने को 
बनान की चेष्टा करता हुआ प्राणी अपने शरीर में नए-तण अबयबों का 
उपाजन करता जाता है। इस प्रकार छत्तीस पीढ़ी पहले की जेली-फिश 
([०॥६ छा), किसी प्रारम्भिक क्षवस्था की श्यानावयव सछली ) विकास 
की पैंतीस अबस्थाओं में की होकर नः-नए अवयवादि का संग्रह करती 
हुई छत्तीसबीं अवस्था में मनुष्य बत जाती है। हम तो जीव की आदिम 
अवस्था से मनुष्य बनन तक को चौरासी लाख अवस्थाएँ मानते हैं । 
विकासबाद के उपयुक्त सिद्धान्त में हमारा विश्वास है और चोरासी 
लाख योनियां बाली गवेपणा में भी | 

यह जो नए-सए और नाना अवयवों के उपाजन की कहानी है सो 
मूलतः चित्पुरुप के--( जो प्रकृति के सम्पक में आकर जीव-पुरुष बन 
गया है और ग्रकृतिआप्च परिमितियों सें अपन रूप-प्रसार को अवरुद्ध 
पाता है) अपने की अधिकाधिक व्याप्त, अधिकाधिक अमभिव्यक्त, अधि- 
काधिक 998८ करते रहने की अनवरत चेष्टा की ही तो कहानी है, 
चित्पुरुष क्‍यों और केसे जीवोपाधि धारण कर लेता है, यह एक भिन्‍त 
प्रसंग हे जो यहाँ अग्रयोजनीय है । 

आत्माभिव्यंजन की कहाती में सबत अद्भुत और (नतर्णायक-जैसी 
एक अंखला तब प्राप्त होती हे जब सानवावस्था में रसनेन्द्रिय बागिनिद्रय 
भी बन जाती है। भौतिक-शारीरिक विकास--अ्थात्‌ नई-नई आवश्य- 
कताओं के साथ-साथ नए-नए शरीराबयबों और इन्द्रियों के विकास--- 
के नाते यह एक स्वाभाविक प्रश्न उठता है कि सनुष्य बसने की समका- 
लिक्रता में ही उसकी रसनेल्द्रिय वबारिन्द्रिय भी कैसे बस गई। रसमे- 
निद्रय का बागिन्द्रिय बनना, ध्वनिमात्र का चाणी और 'भाषा के रूप में 
विकास हो जाना, किस आवश्यकता, (पूछा जाए कि किस भौधिक 
आवश्यकता ) की पूर्ति के लिए हुआ ? बाणी का आधिर्भाव भूख और 
सेक्‍स की क्राग्रिक'भौतिक आवश्यकता को अतिक्रान्त करके हुआ है। 
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अपने भौतिक संघष में विजयी होने पर सीजब चेतन अपने पूण 
अभिव्यंजन में सफल नहीं हो पाता है तो वह वाणी द्वारा अपने को 
8556९:४ या अभिव्यक्त करता है। वाणी या ध्वनि हारा अभिव्यंजन 
की प्रक्रिया निम्नतर जीवावस्थाओं से ही आरम्भ हो जाती है, परन्तु 
मानवावस्था में उसे संकल्प-विचेक की पृण परिणतति ( भाषात्व के रूप 
में ) प्राप्त होती है | 
साहित्य 

वाणी के आविष्कार में आत्मासिव्यंत्नन का परम संकल्प है। मनु- 
प्य-योनि में सहज-वृत्ति ( 778:70 ) की अवस्था को पर कर संकल्प 
के परिणाम द्वारा आत्मासिव्यंजनहूपिणी जीवनबृत्ति वाणी (भाषा) 
का रूप धारण करके साहित्य बन जाती है। दूसरे शब्दों में, मानवत्व- 
प्राप्त श्राणित्व आत्मरक्षा की प्रक्रिया सें सामाजिक बनता हुआ, विवेक 
ओर संकल्प की अचना-अजेना से स्फीततर होते हुए आत्माभिव्यंजन 
सामथ्य का वाक्‌- संस्कार कर साहित्य को जन्म देता है। मेथ्यू आर्नल्ड 
के हम आभारी हैं कि उसने अति खुले शब्दों में साहित्य को जीवन के 
सन्निकट रख दिया | परन्तु जीवन का नेोकस्य ग्राप्त करके भी साहित्य 
जोवन से भमिन्‍न ही एक वस्तु रहता है। यहाँ हम देखते हैं कि जो 
साहित्य है बह आत्माभिव्यंजन-रूप जीवन से इतर कोई वस्तु नहीं है । 
साहित्य, बस, शुद्ध आत्माभिव्यंजन ही आत्माधिव्यंजन है, और कुछ 
नहीं । ओर, हमने देखा, जीवन भी केबल आत्माभिव्यंजन ही है। इस 
रूप में साहित्य और जीवन एक हो जाते हैं। यह बात दूसरी है कि 
आत्माभिव्यंजन ओर साहित्य, दोनों ही, इन्द्रियों की परिमिति से 
आक्लिन्न हैं; परन्तु जितना-सा इन्द्रिय-त्रोष्य जीव॑स-स्वरूप हमारे 
सामने आ पाता है उसके साथ इन दोनो की समकत्ञता में सन्देह करने 
का कोई बड़ा कारण नहीं दिखाई देता। इसीलिए साहित्य के रूपों का 
विकॉस भी जीवन के रूपों के विकास के साथ ही साथ होता चल्नता है। 
साहित्य की समरंत प्रक्रियः ही जीवन की प्रकिया की समानान्तर-सी 
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चलती हुई हृष्टिगोचर होती है। 
जीवन-माहित्य का विकास-क्रम 

जीवन-व्याप्तिके दृष्टिकोश से साहित्य के हमें तीन रूप मिलते हैं-- 
स्‍्फुट (या गीति-) काव्य, महाकाव्य और खंड-काव्य | इन तीनों रूपों 
का ऋमश: विकास हुआ है। जीवन ने भी इन तीन रूपों के समकक्ष 
तीन अवस्थाओं का विकास किया है। इन तीन अबस्थाओं को हम, 
समभने के लिए, स्छुट (या क्षण-) जीवन, इहत्‌ या विशाल जीवन और 
खंड-जीवन कह सकते हैं। जीवन के ये तीन रूप भी क्रमशः विकसित 
हुए हैं। | 

जीवन का आदि मौलिक रूप हमें ऐकान्तिक दिखाई देता हे ओर 
बह केबल वतंमान में, कुड् क्षणों के भीतर ही, ( अथवा क्यों न कहें, 
क्षशमात्र में ), व्यवसित होता है | पशु-जीवन क्षण-जीवन ही हे, जिसमें 
“बतमान” (क्षण) के आगे की भावना नहीं है; और वह ऐेकान्तिक 
है। उसमें प्रदान का भाव विशिष्ट नहीं है । पशुत्त आदान-विशिष्ट है, 
मनुष्यय्य आदान-प्रदान-विशिष्र । मानवावस्था में आत्मरक्षा 
की वृत्ति जब वर्तमान के साथ-साथ उससे आगे भविष्य की ओर भी 
देखने लगती है तो संकल्प-विजेक की प्रक्रिया द्वारा आदान के साथ- 
साथ ग्रदान की भी बृच्ति विकसित होकर समाज और सामाजिक सह- 
योग-व्यबहार या बीजारोपण करती है। यहाँ से जीवन को ऐकान्तिक 
ओर “चतंमान”-गत प्रवृत्ति-चय! में उसके साथ ही साथ अनेकान्तिकता 
(अर्थात्‌ पारस्परिकता) और सविष्य-कल्पना का तत्व आ मिलता है। 
अतः जीवन को अब हम दो रूपों में देखते हैं, (१) बतेमान-निष्ठ 
पेकान्तिक क्ण-जीवन और (२) भविष्यनिष्ठ सामाजिक (परम्परित 
अथवा दीघे या ) विशाल जीवन । 

जीवन के ये दो रूप -अथवा इन्हें जीवन का द्विविध पाश्व कहा 
अधिक उचित होगा--आंत्मासिव्यंञन बन कर हमें गीतिकाव्य और 
महाकाव्य के खाहित्यक नामों में दिखाई देते हैं। क्षण-ज्ीबस का क्षणा- 
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मिव्यंजन अथवा क्षणोद्गार अपन स्वभाव में ऐेकान्तिक है, वह परा- 
पे्ष नहीं । संकल्प और पारस्परिकता का उदय होने पर वह परापेत्ञो 
बना लिया जाए, यह बात दूसरी है । अपने शुद्ध स्त्रभाव में वह अने- 
डिछक है, संकल्प से वेष्टित होकर वह ऐजिछक भी हो जाता है। अने- 
चिछुकता में उसकी ऐकान्तिकता है; ऐच्छिकता में अनेकान्तिकता, परा- 
पेलिता, आ सकती है। गीतिकाव्य क्ण-जीवन का क्षणामिव्यंजन-रूप 
ऐकान्तिक काव्य होता है | परन्तु भविष्य-कल्पना-कलित आदान-प्रदान- 
विशिष्ट क्षणातिक्रान्त परम्परित जीवन पारस्परिकता, सामाजिकता, पर 
निर्भर होता हुआ अपने अभिव्यंजन-रूप में भी परापेकज्षी होगा | “महा- 
काव्य” नाम से जिस जीवन का हमें दर्शन होता है बह असंख्य क्षणों 
की परम्परा में, अनेकान्तिक व्यक्तियों के सम्बन्धों का--व्यक्तिमात्र के 
आत्मलीन निःसंग अन्तभावका नहीं-ताना-बाना बुनता हुआ देश और 
काल की अनिर्दिष्ट सीमाओं में अपना विस्तार करता है| जोबन की यह 
व्याप्ति, आदान-अदान की नोंब पर ग्वड़ी होने के कारण, व्यक्तिमात्र की 
सम्पत्ति नहीं रहती, बह परापेक्षी होती है और महाकाव्य सामाजिकता 
(पारस्परिकता) की वस्तु बनता है। अपने आदि-कवि में हम देख सकते 
हैं कि जहाँ एक ओर “मा निषाद” वाली पंक्ति उसके ज्षण-जीवन को 
क्षुणाभिव्यक्ति है वहाँ, दूसरी ओर, रामायण विशाल-दर्शी परापेक्ष 
जीवन की परापेज्ञ अभिव्यक्ति है | यह कहना बड़ी अत्युक्ति न होगा कि 
रामायण यदि महाकाव्य है तो “मा नियाद...” अपने तात्विक रूप में 
गीतिकाव्य । 

व्यक्ति से समाज का विकास हुआ है, ऐसा कहने में व्यक्ति की 
ऐकान्तिकता और उसको असविष्य-दर्शो क्षण-व्यवसाथिता (जिसे हम 
बहुत से पशुओं में ओर बहुत छोटे शिशुआं में देख सकते हैं) मौलिक 
तत्व ठहरती है। परापेज्षिता ( पारस्परिकता )-आदात-दान-अआशित 
भविष्यदर्शी परम्परानुबद्ध सामाजिकता--उसके बाद का परिणाम है। 
स्राहित्य-जीवन में भी यही क्रम देखने में आता है! मानवता का 
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प्रायीनतम उपलब्ध साहित्य, ऋग्वेद की प्राचीनतम ऋचाएं, गोतिकाव्य 
हैं। बाद सें, जब जीवन की ऐेकान्तिकृता अधिकाधिक पारस्परिकता में 
प्रसार करती हुई किसी कोटि के सामाजिक संगठन को प्राप्त कर लेती 
है तो हमें रामायण महाकाव्य के दर्शन होते हैं | 

समाज के विस्तार पाने ओर व्यक्ति के आत्मरक्षा की समस्या पर 
अधिकाधिक आश्वस्त होते चलने के परिणाम में उसकी भविष्य-कल्पना 
भी विस्तार करती चलती है। अपनो भावी जीवनस्थिति के लक्ष्य से 
हम जिस या जितने सविष्य की ऋल्‍पना करके प्रारम्भिक सासाशिकता में 
अग्रसर होते हैं उसके अवधि-परिसाण में, हमारे समाज और सामाजिक 
जीवन के साथ-साथ, अधिकाधिक दीधता (विशालता) का आरोप होने 
लगता है । यह स्वाभाविक है कि अति प्रारम्भिक अवस्था में यह भवि- 
ध्य कल्पना अनिश्चित, अनिद्ष्टि, रही होगी; बाद में मनुष्य ने, कह 
लीजिए, सौ बष जीने की कल्पना की; तदुत्तर सामाजिक श्रसार में 
आत्म-रज्ञा की भावना कुटुम्च-रक्षा, जाति-रक्षा, देश-रत्ा आदि की 
भावनाओं में अपना विस्तार करती हुई हमारी भविष्य-कल्पमा को 
शताब्दियां तक को विशालत। प्रदान कर देती हे । 

विशाज्षता जब दीघे से दीघेतर होती हुई दुष्प्रभय, अग्रमेय, हो 
चलती है तो वह दुर्बोध, दुद्रोह्म, भी होने लगती है। तब हम उसे 
खंडों के रूप में समभने की चेष्टा कर सहज-माह्य बनाते हैं। ये खंड 
पहले से दीधतर विस्तार की प्रक्रिया में स्वयं स्वतंत्र इकाइयाँ बनते हैं। 
बाद में, उसी प्रक्रिया में दीर्धेतर होनेबाली विशालता के खंड बन जाते 
हैं। स्थानावकाश सें गगन, फ़लाग, मील छुद्र विशाज्ता की उस समय 
तक स्व॒तंत्र इकाइयाँ हैं जिस समय तश्न हमारी प्रगति इन्हीं तक सीमित 
रहती है । परन्तु यहाँ से कल्लकशा या बम्बई तक के अवकाश की 
दुष्प्रभेयतापूर्ण इकाई के रूप में गृहीत नहों हो पाती तो हम उसे खंछश: 
समभते की चेष्टा में कहते हैं--“कलकत्ता (गा बन्बई) एक हजार मोल 
है।” मील को फ़्ोगों और कर्नॉंग को गज़ों में, था फिर रुपये को 
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आने-पेसों द्वारा तथा सेर को तोला-छुटाँक से समभने का भी यही हेतु 
है। गिनती के आविष्कार का मृल यही ख्ांडिक बुद्धि है। समय की 
विशाल्ञता दुष्प्रभेय होकर दिन, महीना, वर्ष आदि के खंडों रा सुबोध 
बनती है। जीवन सम्बन्धिनी भविष्य-कल्पना भी अपनी सम्पूणुता में 
दुर्परौह्म होकर जीवन-व्यवहार में खंडशः व्यवमसित होने लगती है। 
जीवन-भर की आज्ञीविका की भावना की लेकर में निर्टिए रूप में सौ 
रुपये प्रति मास की नौकरी करता हूँ ओर एक मदीन के बतन और, एक- 
एक दिन के काम में अपने को व्यस्त पाता हूँ। दीघर भविष्य में हाई- 
कोट का जज बनने की सुख-कल्पना कर इस समय दो वर्ष के लिए मैं 
वकालत-परीक्षा की तेयारी में तल्लीन हूँ | यहाँ यह ध्यान में रखने की 
बात है कि बकालत-परीक्षा की व्यस्तता का सम्बन्ध मेरी सुदूर सुबिशाल 
भविष्य-कल्पना से ही है; में हाइईकोट का जज बनूंगा या नहीं, इससे नहीं | 
शायद में जज न बन सकूँगा ओर तब क्रमशः भविष्य कल्पना भी नए- 
नए रूप घारण करती हुई मेरी नए-नए जीवन-खंडों की व्यस्तता में 
चरितार्थ होती हुई दिखाई देगी । 

पुनः सामाजिकता की बद्ध मान जटिलता और समस्यात्मकता सम- 
यावकाश ओर स्थानाबकाश में अत्यति असार्यमाण हमारी विशाल 
भविष्य-कल्पना को जितना ही अधिक धूमिल बनाती है उतना ही अधिक 
खण्ड-जीवन का व्यवस्ताय बढ़ता और महत्त्व प्रहण करता जाता है। 
हमकी अनेक ऐसे जीवन-खर्ड प्रायः आ्राप्त होते हैं जो अपनी अवधि के 
भीतर एक स्वतन्त्र इकाई का सा रूप अहण करते हुए से अत्यन्त मार्मिक 
ढंग से हमकी आन्दोलित करते हैं। 

जीवन की यह परिस्थिति साहित्य-ऋूप में ख॑ड-काव्य बन कर हमें 
दिखाई देती है, जिसका उदय छोटी-छोटी कहानियां में होता है। ऋग्वेद 
के जीवन में ही भविष्य-भावना का उदय और विकास हो चला था। 
ऋग्वेद में हमें छोटी-छोटी कहानियाँ मिल्रती हैं। शमायण, महाभारत 
अथवा पुराणादि में भी ऐसी कहानियाँ हैं और “बुहकथा” तो कहानियों 
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का ही ग्रन्थ है| ये कहानियाँ, ऋग्वेद की विशेष रूप से, दो प्रकार की 
हं--एक तो वे जिनमें सहाकाव्य की सूचना हे, अथात जो जीवन को 
पूर्णता की दृष्टि से देग्वती हैं; ओर दूसरी वे जो जीवन के किसी प्रसंग- 
सात्र पर दृष्टिपांत करती है। थे दूसरे अकार की कहानियाँ जीबन को 
बद्ध मान विशालता में खंड-बुद्धि के आगमन की निदेशक हैं । 

तथापि, संस्कृति साहित्य में खंडकाव्य जेसे स्वतन्त्र साहित्य रूप के 
दशत हमें नहीं-से ही होते है | भारतीय जोबन में भौतिक संघप की 
जटिलता ( आत्माभिव्यंज़न की परिमिति ) जब तक सत्रिप्य-कल्पना को 
अति दूरारूढ़ और एक दम दु््राद्य नहीं बना देती तब तक खंडकाव्य- 
रूप अभिव्यंजन वृत्चि सम्यक्‌ विकास को नहीं प्राप्त होती। उसका विकास 
तब आरम्भ होता है जब विपरीत ( मुस्लिम-आदि ) जीवन-विधियों की 
विषस प्रतिष्ठा से भारतीय अध्यात्म-बुद्धि ( तदनुरूप चतुराश्रम-चातुब - 
ण्यें-विधान ) की सरलतर भविष्य-कल्पना छिन्न-सिन्न होने लगती है । 

खंडबुद्धि के बृद्धिगत होने पर महाकाव्य-रचना का हास हो चलता 
है। बतमाल युग इसका प्रमाण है जब कि, पद्मात्मक महाकाव्य की तो 
बात ही क्‍या, उपन्यास और नाटक का स्थान भी कहानी और एकांकी 
ले रहे हैं तथा जो उपन्यास और नाटक लिखे भी जाते हैं उनमें भी 
खंड-दर्शान की प्रवृत्ति को ही ग्श्रय दिया जाता है तथापि यहू बात 
स्मरणीय है कि खंडकाव्य की अन्तश्चेतता में महाकाव्य अबश्य निहित 
रहता है, जिस प्रकार कि महाकाव्य सें खंडकाव्य की अंश-परम्परा देग्वी 
जा सकती है। साथ ही विशाल ( सविष्य ) जीवन की भावना में महा- 
काव्य ओर खंडकाव्य का अधिक से अधिक ब्रिकास हो जाने पर भी 
ऐकान्तिक जीवन का क्षण-रूप कभी पूर्णतः धर्षित नहीं होता, क्योंकि 
जीवन-संघप तो जीव-व्यक्ति का ही होता है। जहाँ संघर्ष का रूप सामू- 
हिक दिखाई देता हे--चाहे बह कृटुस्व-यरिवार के आश्रय से हो और ' 
चाहे जाति या देश के आश्रय से--बहाँ भी उसका अधिनेता कोई के*प्र- 
व्यक्ति ही होता है, तथा जिनसे समूह का निर्माण होता है वे भी व्यक्ति 
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ही होते हैं। समृह के लिए महज और समकालिक समान क्षण-भाषना 
कदाचित्‌ स्वभाव-सम्भव नहीं है, पर व्यक्ति के लिए बिशाल अथवा 
खांडिक भविष्य-सावना का अविच्चछिन्न ने रन्‍्तय भी स्वाभाविक नहीं है। 
विशालता के अंगरूप क्षण-क्षण के संघर्षा की प्रतिक्रिया में व्यक्ति को तो 
अनेक ऐसे एकान्त-क्षुण मिलते ही हैं. जिनमे वह केवल स्वयं ही रहता है । 
फलत:, महाकाव्य-चृत्ति की वृद्धि स खंड-काव्य-वृत्ति में अथवा खंड- 
काव्य-वृत्ति की वृद्धि से महाकाव्य-वृत्ति सें भत्ते ही कमी आती हो, रफुट 
काव्य की रचना हमेशा किसी-न-किसी मात्रा में देखने को मिलती हे । 
जीवन-साहित्य की प्रक्रिया 
व्यक्ति अपने ऐेकान्तिक स्फूट क्षणों में आत्म-पसार के अवरोध पर 
या तो विपण्ण होता है या आत्म-प्रसार में प्रगति पाकर प्रसन्न होता है । 
प्रसन्नता का हेतु कछ तो आत्म-असार का सनन्‍्तोप होता है ओर कुछ 
आप्यमाण या प्रापशीय प्रसार की आशा | विपाद ओर आत्मोल्लास दोनों 
: ही में बह एक अभाव का अनुभव करता है । आत्म-प्रसार का वास्तविक 
( बतमान ) या कल्पित ( भावी ) अबरोध ही प्राणी का अभाव है जो 
उसके लिए बोक बन जाता है; और उसकी अभाव भावना ही उसके 
'जीव“त्य का, जीवन का, आधार है। असाव से मुक्त होने की सहज-ब्रान्ति 
आदान की वृत्ति हे। यह आदान की चृत्ति ही भाव, अथवा स्वभाव-महण 
५ की बांत्त हे जिस अश्वत्ति भी कहते हैं । परन्तु प्रकृति-दत्त अबरोधों और 
परिमितियों के कारण आदान-सौकय के ते रहने से जो संघ उत्पन्न 
होता है उसमें विवेक का बीज अंकुरित होकर निवृत्तिका रूप भारण करता 
हे ओर प्रवृत्ति को प्रेरणा देता हुआ अवस्थालुरूप नए-नए अवयवादि के 
उपाजन में सहायक होता है। इस प्रकार जिसे हम निबृत्ति कहते हैं बह 
अपने मूल में प्रवृत्ति की विरोधिनी कोई स्वतन्‍्त्र वृत्ति न होकर उसी की 
पत्तान्तर-रूप। (नम्यू-रूपा) अंगवृत्ति है। साव-रूपिणी आदान-अवृत्ति में 
; ताधा उपस्थित होने पर निदृत्ति विवेक ( विचार ) ओर प्रदान का रूप 
धारण करती है। इस प्रक्रिया में 'भाव', आदान', अ्रबुत्तिः एक्ार्थी 
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शब्द हो जाते हैं और इनके सनन्‍्तृ॒लनन सें ही 'बिचार”, अदान! ओर 
'लिवृत्ति” समानार्थी रूप में हमें दृष्टिगोचर होते हैं। इसी की हम याँ 
भी कह सकते है कि प्रवृत्ति ( भाव ) आनन्द स्व॒रूपा है और निशृत्ति 
( विचार ) चिद्र पा। ज्ञीव अपने सहज आनन्द-स्वरूप की पुनः प्राप्त 
करने के लिए चित की प्रेश्णा ढ्वाए अपनी परिमितियों से संघ करता 
रहता है। जीव की इस जीवन-क्रिया में जीवन का लक्ष्य आनन्द-प्राप्ति 
है ( जिसका रूप आदान है) और जीवन का स्वरूप संघव है ( जिसकी 
प्रक्रिया आदान-प्रदान है ) | 

संक्षेप में, जीवन की समस्त प्रक्रियः आदान और प्रदान, प्रवृत्ति 
ओर निश्वन्ति, भाव ओर विचार की सन्‍्तुज्ञन क्रिया है जिसमें प्रदान, 
निवृत्ति अथवा विचार का तत्त्व नञ्-तत्त्व होकर प्रधानता ग्रहण नहीं 
करता---बह केवल प्रेरक कर्म के गोण उत्तरदायित्व का अधिकारी रहता 


है । जीवन की यही प्रक्रिया है। साहित्य की भी अक्रिया है । साहित्य में 


भाव की, ( या फिर कह लीजिए भावों? की, जो सैद्धान्तिक रूप में 
अधिक समीचीन नहीं हे ) प्रवृत्ति-कीड़ा रहती है ओर विवेक या विचार 
का अन्तःख्नोत उसी प्रकार उस भाष-पदृत्ति को अग्रसर करता है जिस 
प्रकार घोड़े की लगाम नियस्त्रण का सा अभिनय करती हुई घोड़े की 
गति को बराबर अग्रसर करती रहती है। एक ही भाव-ब्ृत्ति आलम्बनों 
के ( अमसरता के मार्गों के अथवा परिस्थितियों के ) वेविध्य से जीवन- 
व्यवहार ओर साहित्य-व्यवहार में भावों! का सा रूप धारण करती 
दिखाई देती दे; परन्तु उसका एकत्य इस बात सें देखा जा सकता दै कि 
साहित्य-द्वारा स्त्रीकृत आठ भावों में चार--शंगार, हास्य, घीर और 
अद्भुत--अबृत्ति रूपक हैं. और शेष चार अवृत्ति के पक्षान्तर, निवृत्ति- 
रूपक | एक ही व्यक्ति में इन सब का या इनमें से अनेक का आश्रय हो 
सकता है और चह कज्षण-क्षण में उनको चरिताथ करता रहता है। विशेष 
रूप से दशेनीय बात यह है कि एक व्यक्ति में अनेक ध्षृत्तियों का निवास 
दोते हुए भी ऐसा कभी नहीं होगा. कि उसकी तमाम बृत्तियाँ केवल 
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प्रवत्तिमूला अथवा केवल निवृत्तिमूला ही हों। उसके जीबन लक्ष्य के 
नात उसमें प्रवृत्तिमूल वृत्तियाँ तो होंगी ही होंगी, पर उनके साथ ही- 
साथ निवृत्तिमूल बुरत्तियां का जोड़ भी घुला मिल्ना बराबर चलता रहेगा ; 
क्योंकि निवृत्तिमूल वृत्तियाँ प्रबृत्तिमूल बृत्तियां का ही अद्भांग हैं । 
इस ग्रकार, तथा-कथित कोई एक भी भाव अपने सें पूर्ण या स्वतन्त्र 
(20)५०]7/0) नहीं है। आत्माभिव्य॑जन में अधिक सक्षम 'मानव”-नाम- 
धारो प्राणी नाना मार्गों, नाना विधियों, से अपनी ही ( अपने एकत्व की 
ही ) अभिव्यक्ति तो करता है, न कि उन नाना मार्गों की । फल्तः किसी 
एक कम में ग्रवृत्त व्यक्ति उस कम-असार में अनेक बृततियों का प्रद्शन 
करता है जिन सब के बिना उस कम-प्रसार की कल्पना नहीं की जा 
सकती । साहित्य में किसी एक रचता के भीतर एक ही स्थायी भाव की 
मान्यता होने पर भी संचारियां के बिना उस स्थायी का संचरण सम्भव 
'नहीं | अधिकांश कीड़ा तो संचारियों की ही ह।ती है; परन्तु नाम स्थायी 
भाव के आधार पर किसी एक रस का ही होता है। इन संचारियां में 
भी कुछ प्रब॒त्तिमूलक होते हैं और कुछ निवृत्तिमूकक, जो दोनों सिल कर 
स्थायी की प्रवृत्ति में सहयोग देते है। आनन्दरूप जीवन-लक्ष्य फे नाते यह 
बात भी कम महत्त्व की नहीं हे कि यद्यपि स्थायी भाव आठ गिनाए गए 
हैं, साहित्य में हम प्रायः प्रवृत्तिमूलक भावों को ही स्थायी? के रुप में देखते 
है | भय, शोक, रोद्र और जुएुप्सा स्थायो'-रूप में नहीं--जेते अपनाए गए 
हैं। फिर भी स्थायी के रूप में जो उनकी गणना की गई दे सो परश्नृत्ति के 
पत्तान्तर-निदर्शन के लिए ही दै,क्योंकि, जैसा कहा जा चुका है, निवृत्ति 
प्रवृत्ति की अद्धांगिनी है । 
समस्वय के रूप 
साहित्य की यह समनन्‍्वय-क्रिया जीवन वृत्तियां की सम्रन्वय-क्रिया 
है जिनका आश्रय व्यक्ति है। हम देख चुके हैं कि मूलतः व्यक्ति ही संघपे- 
#प जलीवम का अधिष्ठाता है। परन्तु जब अनेक व्यक्तियों की बात 
सामने आती है तो उससे अनेक जीवमनों? को बात पेदा नहीं होती, 
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अनेक व्यक्तियों-मानबों और इतर आणियों--तत्समूह --की लेकर भी 
हमारे सामने एकबचन लीवन का ही स्वरूप रहता है। यह जीवन-सम - 
न्वय का दूसरा पहलू है जिसके साथ वृत्ति-समन्वय का भी समन्वय है। 
कुटुम्ब के, जाति के अथवा राष्ट्र के सामहिक जीवन में नाना-ब्त्ति-प्रवण 
नाना व्यक्तियां का जीवन केन्द्र-व्यक्ति के जीवन में संश्लिप्ट होकर, उसका 
अंग बन कर, उसकी पूणता को आयोजित करता हे ओर स्वयं उससे 
पूर्ति लाभ करता है। केन्द्र-ब्यक्ति समूह के स्थायी भाव का प्रतिनिधि द्वोता 
है, अतः उसकी जीवन-विधि समह की जीवन-बिधि का प्रतिनिधित्व 
करती है। यह अंगांगी-सम्बन्ध हे, जेसा कि शरीर और शरीर के अचयवों 
ओर उनके संचालक मस्तिष्क में हम देखते हैं। कथा-काव्य व्यक्ति समूह 
में इसी अंगांगी-सम्बन्ध के समन्बय को हमारे सामने रखता हे जिसमें 
नायक-व्यक्ति अपनी स्थायी बृत्ति के नाते दूसरेके सहयोगको स्वीकार कर 
दूसरे के जीवन दाग भी रूप-विधान करता है। आदान-प्रदान के सन्तुलन 
द्वारा, व्यक्ति की विभिन्न वृत्तियों की समन्‍्वय-लीला की भाँति, समूह-गत 
विविध बृत्ति-शबल व्यक्तियों के समन्वय में जीवन की एकाकारता 
(एकरूपता) कथा-काव्य में निदर्शित होती है। राम और शव दोनों मिल 
कर जीवन के एक ही रूप का प्रकाश करते हैं। इसी प्रकार राम और 
सीता । इसी प्रकार राम और रामायण के अखिल पात्र रामायण के अखिल 
पात्र संचारी बन कर राम-रूप स्थायी प्रवृत्ति (विशाल जीवन-वृत्ति) को. 
सँंघटित करते हैं और राम के द्वारा अपने स॑चारित्व (खंड-जीवन-बृत्ति) 
की | थे राम का जीवन हैं ओर राम उनका जीवन और राम और बे रि 
कर, बस, जीवनमात्न | जीवन के इस समनन्‍्व॒य-रूप में व्यक्ति और व्यक्ति- 
समूह--मानव और अमानव--ही नहीं, जड़ कहलाने वाली प्रकृति का भी 
समन्वय-योग है। जड़ प्रकति भी (जो जीव और जीवनका बन्धन, उसकी 
परिमिति, है ) चेतन के संघर्प-रूप अभिव्य॑जन के लिए ज्षेत्र प्रदान करती 
चलती है अथवा, कहिए कि, ज़ब चेतन अपना क्षेत्र हू इता और बनाता 
चलता है तो प्रकति उसे सहयोग-बाधा ( अथवा बाधा-सहयोग ) देती 
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है| इसा आमेत्र-भाव के सहयोग सें निशवच्िब्प्रित प्रवृत्ति की, राम- 
रावणादि की, जीवन की, सारो लीला है | यही जोवन-रूप मह।कांव्य है 
जिसमें खंड और क्षणों का भी अन्तभाव है। 

रास हो गए, रावण होगए, में हुआ, आप हुए,ओर न मालूम कीन-कोन 
हो गए और हुआ करें गे; परन्तु उनके अवययादि-फर्म द्वारा अभिव्यक्त जीवन 
का उनके साथ अचसान नहीं हुआ; क्योंकि जीवन चिरन्तन है । अवय- 
वादि कम ढ्वारा उसका चिरन्तनत्थ अपनी सम्यकू प्रतिष्ठा को प्राप्त नहीं 
हो पाता, तभी तो बह वाणी-रुूस हारा, साहित्य बन कर, उस चिरन्तनत्व 
को प्रतिष्ठित करता है, 785०॥ करना है तब राम और में प्रतोकमात्र 
हैं, राम के ओर भेरे कर्म प्तीकमात्र हैं। प्रतीक अलीक भी हो सकते 
हूं, उनके वस्तु-दृश्य (09]०८४४८) क्षणु-स्थायित्व में ही उनकी अली- 
कता है। होने दो। ग्रतीकों के माध्यम से जिस चिरन्तन वच्त्ब का, 
चिन्मय आत्मासिव्यंजन का, असार-प्रत्राह हो रहा हे जीवन तो वही है, 
बही साहित्य है। रकुट हो या ग्वंड हो या महा, किसी भी रूप में यदि 
साहित्य जीवन का चिरन्तन स्वरूप नहीं बन सका तो वह सच्चा साहित्य 
नहीं है । जीवन समन्वय का यह तीसरा पहलू है जिसमें त्रिकाल- 
समन्वय हे | 

जीवनरूप अभसिव्य॑जन में विशालता के समन्धथ को एक प्रक्रिया 
ओर है जो उसके साहित्यरूप में अधिक स्पष्ट, सप्रभाव और व्याप्तिमय 
बन जाती है। संबप के नाते सूल आत्मामसिव्यंजन व्यक्ति का होता है, 
क्योंकि परिमितियों से संघप व्यक्ति ही करता है । अवयवादि-कम-दवारा 
अभसिव्यंज़्न जब पूरा नहीं हो पाता तो बाणी-कर्म-हवरा उसकी कमी को 
यथाशक्ति पूरा किया जाता है। देखते हैं. कि दिल का गुबार जबान से कहने 
पर, किसी दूसरे के सामने उद्‌गीणे करने पर, बहुत-कुझ दूर हो जाता 
है जिससे जी हलका हो जाता दै। कभी-कभी यह शुबार इतना और ऐसा 
होता है कि उसे निकाल-फेंकते के लिए असाधारण उद्गार की आवश्य- 
करता दोती है। इस सूरत में जितने दी अधिक व्यक्तियों के सामनें, 
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जितनी ही अधिक बार, उसका उद्गार किया जाता हे उतना भी मात्नो 
थाड़ा ही रहता हे। प्रकारान्तर मे यों भी कह सकते है कि जितना 
अधिक और जितने अधिक प्रभावोत्यादक ढेंग से, उद्गार किया जाता 
हैं उतना ही गुबार का बाभ, भी हल्का हो जाता हें । 

एसा क्‍यों होता है ? मनुष्य-सनुप्य के सासने ही क्यों उद्गार 
करता चाहता है ? उदगार उसी के सामने किया जाता है जो उद्गार 
की, उद॒गारी के बाक का, समझ सकता है, कभी-कभी जब शुबार ओर 
बोझ के अतिशय में उद्गार जड़ प्राणियों के सामने कर दिया जाता 
हे ता उद॒गारी बिकल होकर चीख उठता है--उत्पत्स्यतेडस्ति मम 
का5पि समानधर्मा, कालोउहयं॑ निरव धिर्विपुला च पृथ्वी ।? उद्गारी के 
उदूगार को समझ सकने का अर्थ है उद्गारी का समानधर्मी होना, उद्‌- 
गारी के साथ सहानुभूति के साथ प्ररित होना । 

क्यों किसी ऊ। उदगारी के साथ सहानुभूति होगी ? इसलिए कि 
समानवर्मी होन के नात उसमे, श्राता में, भी शुबार की वही सामग्री 
दबी पड़ी है जो उद्गारी में है, और जब उद्गारी अपना पद्गार करता है 
ता संस्कारबल से श्रोता क। भी शुवार अपनी दबी हुई हाज़्त से उभर 
कर स्वयं उदगीण होन लगता है। सुनने-मात्र स भी उदगार होता है, 
आत्मामिव्यंजन होता है, यह सुनने वाले के अमुभावों को देख कर जाना 
जा सकता है। ओर फिर, सुनकर ही नहीं, चिन्तन तक से आत्माभिव्यंजन 
की सँंघटना होती है। इन्द्रिय-चालित जीवन-स्वरूप में चिन्तन की 
क्रिया यथार्थतः अभिव्यक्त नहों हों परती--केंचल उसका काय हो 
( इन्द्रिय-चालित स्थूल्न जीवन-स्थरूप हो ) हमारे सामने आता है। 
साहित्य जहाँ एक ओर डद्गारी के बोक को हमारे सामने अनुभावों की 
साकारता में हमारे भी संस्कारगत बोझों का अभिव्यंजन कराता है वहीं 
बह हारे इन बामों के ही सहारे उद्गारी के चिन्तनरूपे अभिव्य॑ंज्ननके 
पथ पर हमें भ्री चिन्तनशील बनाता है । कथन, श्रवण और चिन्तन के 
लक्ष्यालक्ष्य रूपी सें उसके, इसके ओर मेरे आत्माध्तिव्यंजन की यह सम- 
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न्विति घटित अथवा घटनशील जीवन-म्बरूप की चरमता हैं जो अपन 
माहित्यरूप में ही फत्री भूत होती हे । 

बक्ता और श्रोता के इस समरूप आत्माभिव्यंजन का, दूसरे शब्दों 
में यह अथ होता है कि जो चक्ता का अभिव्य॑जन है वह श्रोता का अभि- 
व्यंजन भी है । ओर आत्माभिव्यंजन की समरूपता में, फिर, उतर परि- 
स्थितियों ( परिमितियों ) के बैविध्य का भी तिरस्कार होकर उनमें एक 
प्रकार की समरूपता घटित होती हे जिन परिस्थितियां (परिम्रितियां ) 
में बक्ता और श्राता(आं ) का यह आत्मामिव्यंजन होता है। यहाँ 
जीवोधाध व्यक्ति अपनो परिसितियां स निकल कर चित्पुरुधभ का आकार 
प्रहण करने लगता है। उसकी इस व्याप्ति में, बोमों से निवृत्ति पान की 
घटना चित्पुरुप का विराद आत्मासिव्यंजन बन जाती है जिससे 
परनिर्त्ात होती है और अज्मानन्द सहीदर का साक्षात्कार होता है। जिसे 
काव्य में साधारणीकरण कहा जाता है वह वक्ता ओर श्रोता के द्वारा 
बिराद चिद्ाकार की इस विराटता -विराद पुरुष के विराद आत्मामि- 
व्यंजन--की अतिप्ठा के अतिरिक्त अमेर क्‍या है? जिसे काव्य का 
रस कहा गया है वह परिमितियाँ के बेविध्य (जीवोपाब के बोस की असं 
ख्यारूपता ) से, विराट ( चिदूज्क्ष ) के आयोजन द्वारा निद्गत्ति पाने का 
महोत्सव ही तो दे जो अपने निद्वत्ति रूप में सहज ही अह्मनन्‍्द-सहोदर 
हो जाता है। कया हम यह नहीं देखते कि सब्चे कवि ओर सच्चे काव्य- 
रसिक--जो आजकल सामान्यतः कम ही सिलत हैं--सचमुच ही मरकृत 
जन की असंख्य ममटों से बहुत अधिक तठस्थ रहते हैं तथा प्रायः 
आत्मायिन्तन और आत्मसुख में लीन रहने वाले व्यक्ति होते हैं । 

साहित्य को जीवन का सरूप, समकन्ष, कहने में किसी प्रकार की 
अतिरजना की शंका अब यहाँ तिरोहित हो जानी चाहिए | विभिन्न परि- 
स्थितियों में चिसिन्न उपकरणों द्वारा जीव का जितना सा आत्माभिव्य॑- 
जन होता है बह यथार्थ जीवन का केवल आंशिक रूप ही रहता है। 
समन्वय जीवन का लक्षण दे। समन्वय जितना ही व्यापक विशाल ओर 
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विशद होगा जीबन का स्वरूप शी उतना ही प्रणं और पिशद्‌ होगा । 
प्रिस्थितियां-उपकरणों के समाहार-समन्वय में आत्मा मिव्यंजन की सम- 
म्तता, जीव के जीवन--( अपनी न्ुद़ बहुरूप वरिमितियों स निकल कर 
अपने जीवरूप को अपन बिराद रूप में परिणत करने की चष्ठा )--की 
पूणता ( अनांशिकता ) साहित्य-रूप में ही चॉरताथ हो पाती है। 
ओर, यह जीवन प्रक्रिया स्वयं ही हाती है। साहित्य” नाम के 
अमुक पदार्थ की कभी किसी ने बैठ-सोच कर रूष्टि नहीं की थी। जिसे 
हम जीवन! कह कर प्रथक्‌ नाम से पुकारते हैं उस के समान साहित्य भी 
स्वयंभू सत्ता है जो एक तत्त्व है, पदाथ नहों। इस लेख के प्रारम्भ में यह 
प्रश्न किया जा चुका है कि मनुष्य की रसनन्द्रिय|कन हेतुओं सः उसको 
बागिन्द्रिय भी बन गई। यहाँ एक दूसरा प्रश्न यह किया जा सकता है 
कि मानवता के जिन ग्रान्तों में साहित्य का किसी बिशेय रूप में अथवा 
किसी भी रूप में, विकास नहों हुआ हे उस रूप में जीवन का विकाश क्‍या 
उन आन्तों में हो पाया है ? कहा जा सकता है कि साहित्य का विकास 
होने से जीवन का विकास होता है| अंग्रेज़ी कहावत के अनुसार, ऐसा 
कहना घोड़ें के आगे घाड़ी जीतने की चेष्टा के अतिरिक्त ओर क्‍या है ! 


ं 
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कहानी या 9॥070 5:07% का इतिहास हिन्दी मे लगभग चालीस- 
पचास वष से अधिक पुराना नहों है। अन्य आधुनिक साहित्य-अकारों 
की भाँति यह भी अंग्रजी को देन है जो वेंगला के मार्ग द्वारा हिन्दी-क्षेन्र 
में आई। हिन्दी में छोटी कहानी के उदय का उल्लेख पं० शमचन्द्र 
शुक्ल ने अपने हिन्दी साहित्य का इतिहास! में कुड अधिक विवरण 
के साथ किया है | पंडित रामचन्द्र शुकल की सक्रियता प्रधानत: साहित्य 
के दूसरे ज्षेत्रां में रही हे। परन्तु प्रारम्भिक हिन्दी कहानी के 
उन्नायकों में उनकी सी गणना की जा सकती है | कदाचित नथ्यता के 

आकपण से ही उन्हांने प्रारम्भ में ४“कहानी लिखी थी | 
साहित्यिक पत्रिकाओं का युग उस समय तक आरम्भ नहीं हुआ 
था, जिससे किसी भी नवीन रचना-प्रकार में विशेष प्रगतिशीज्ञता का 
न आ सकना अति अस्वाभाविक नथा। कषे-देकर एक 'सरस्वतीः कुछ 
दिनों से निकलने लगी थी, था फिर 'इन्दुः के दर्शन हो जाते थे । 
'मारतनदु पत्रिका? पहले ही बन्द हो चुकी थी। फलतः आरम्मिक युग 
की कहानी-रचना में इने-गिन व्यक्तियों के ही नाम सुनने में आते हैं। 
उनमें से केवल दो नाम ऐसे हैं जिन्होंने कहानी रचना में स्थायी रुचि 
दिखलाई | वे हैं गिरिज[कुमार घोष और जयशंकर 'प्रसाद!। गिरिजा- 

कुमार घोष पावतीनस्दन! के नाम से भी लिखा करते थे । 
“इन्दु! पत्रिका तों अधिक न चल सकी, परन्तु 'सरस्वती' पं० महा- 
वीरप्रसाद दिवदी के मम्पादकत्य को पाकर उन्नति करती गई । हिन्दी 
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का यह परम सौभाग्य था कि सरस्वती” का द्विवेदीजी मिले और 
द्िबेदीजी का सरस्वती” मिली। हिवेदीजी हिन्दी के सबसे अधिक 
जागरूक और कर्म निष्ठ साहित्य-निर्माता हुए हैं, जिनका एकमात्र जीवन- 
ब्त हिन्दी का सवाग-समीचीन निमाण करना था । कहानी की अन्तर्लीन 
शक्ति-मेरणाओं और उसके भविष्य की सम्भावनाओं को द्विवेदीजी ने 
देख।, स्वयं भी कभी कोई कहानी लिखी, ओर बड़ी बात यह कि दुसरों 
का जबरदस्ती कहानी लेखक बनाया । ऐसे लेखकों में प॑० ज्वालाद'तत 
शम। का नाम विशेषतः उल्लेखनीय है, जिन्होंने ड्विबेदीजी के समय 
तक तो नियमपूर्यक कहानियाँ लिखीं पर उनके बाद एकदम हाथ रोक 
लिया | द्विबेदीजी के ही सम्पादन-काल में पं० चन्द्रधर शर्मा गुलेरी की 
अमर कहानी 'उसने कहा था? देखने को मिली, जो संसार की सर्वश्रेष्ठ 
कहानियां से प्रतिस्पध करती है। परन्तु गुलेरीजी कहानी-लेखक न थे । 
उन्होंने दो-तीन कहानियाँ ही लिखी हैं । 

द्विवदीजी की अध्यवसाय-चढ्टा के परिणाम में यद्यपि हमें कोई 
अति उत्कुष्ट और टिकाऊ कहानीकार न मिल सके, परन्तु उस चेष्ठा का 
बहुत बड़ा सुफल यह हुआ कि आदु:-दस बर्ष के भीतर कहानी हिन्दी- 
चेतना का सहज अंग बनकर व्यापक ओर स्थायी रूप से प्रतिष्ठित हो 
गई। उस दीघ जीवन की निश्चिन्तता का बरदान मिल गया और अब 
वह अपने को सेवारने-सुधारने, सुन्दर बनाने सें अयत्नशीज्ष हो सकती 
थी | अब तक की कहानियों के बिपय अधिकतर तो गाहस्थ जीवन से 

सम्बन्ध रखनेवाले ही हुआ करते थे जिनमें कभी-कभी सामाजिकता 
का पुट भी मिल जाता था। परन्तु बिन्दु अह्यचारी ने कुछ पौराणिक 
कहानियाँ लिखी और गोपालराम गहमरी ने घटना प्रधान जासूसी 
कहानियों का श्रीगणेश किया | गुलेरीजी की कहानियों को छोड़कर इस 
समय की कहानियों की शैली अधिकतर बर्णनप्रधान होती थी । हिन्दी 
कहानी के उदय और प्रारम्भिक विकास का यह युग स्थूत्र दृष्टि से भ्रथम 
मदायुद्ध की समाप्ति तक चज्नता है । 
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प्रथम महायुद्ध के बाद भारत में जो युग उपस्थित होता है बह हिन्दी 
के लिए सर्वेतोमुखी उन्‍नति और द्रत विकास का युग है| हिन्दी की 
प्रगति में इस समय एक अभूतपूर्व बेग ओर आवेश आ जाता है। 
युद्ध के बाद राष्ट्रीय आन्दोलन और सत्याग्रह संग्राम ने हमारी राष्ट्र- 
भावना को सवांगीणता और साबदेशीयता प्रदान की और तभी हिन्दी 
भी राष्ट्रभापा पद के लिए सन्नद्ध हुईं। हिन्दी के लेखकों और प्रकाशकों 
को भविष्य उज्ज्वल दिराई देने लगा । 

अब तक पं० महावीरप्रसाद द्विवदी की और उनकी सरस्वती” की 
विशेष तत्परता से कहानी हिन्दी में अपनी जड़ जमा चुकी थी। 
इस नई परिस्थिति ने उसकी प्रगति में दरंतता ही नहीं बल्कि 
कल्ात्मकता का भी समावेश कराया। पहले ही पहले इस परि- 
स्थिति ने हिन्दी को प्रेमचन्द और सुदर्शन का उपहार दिया। ये दोनों 
महानुभाव उद के प्रतिष्ठित कहानी लेखक थे । श्रेम चन्द्र तो असहयोगी 
भी बनकर आए | इन दोनों की कहानी टेकनीक एक-सी ही थी । वर्णुन- 
रीति और भाषा भी मिलती-जुलती हुई ही थी | 

परन्तु कहानी रचना में अग्रणीत्व उस समय प्रेमचन्द्र को ही प्राप्त 
हुआ। इसके कई कारण थे। जिस अध्यवसाय और तल्लीनता का 
प्रेमचन्द ने अपने कर्म में प्रदर्शन किया उसकी सुदर्शन में कमी थी | 
प्रेमचन्द की ख्याति उपन्यास-लेखन के द्वारा सी वृद्धिगत हुई। कहानी 
ओर उपन्यास को मिल्ञाकर जितना अधिक साहित्य प्रेमचन्दर ने जनता 
को दिया है उतना शायद उनके समय के और किसी लेखक ने न दिया 
होगा | फिर एक बहुत बड़ा कारण उनकी लोकप्रियता का यह भी था 
कि असयोगी और राष्ट्रीयतावादी होने के विशेषाधिकार से अन्‍्होंने 
अपनी रचनाओं में सुधरक और उपडेशक के स्वरूप को अधिकृत 
किया, जिसके कारण उनकी रचलाओं का विपय-निर्वाचन भारतीय 
जीवन के थियादी द्तों को लेकर ही अधिकतर घटित हुआ है। विवाद 
में कोतुक और ममोर॑जन रहता ही है। 
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प्रमचन्ढ की एक विशेषता यह बतत्नाई जाती हे कि बह ग्रामीण 
जीवन के स्ताभाषिक चित्रों को जनता के सामने रखनेवाले प्रथम साहिं- 
तव्यकार है। ओर, इस प्रकार, उन्होंने भारतीय जीवन के उस सबसे 
बड़ ओर मोलिक अंग को, जिस हम लोग अपनी व्यावहारिक चिन्ता 
ओर भावना से एक दम बहिगंत किए हुए थे, जातीय चतना के निविष्ठ 
कराके राष्ट्रीय इकाई की किसी भावना की प्रतिष्ठा की है | 

कलात्मकता की दृष्टि से, इसमें सन्‍्देह नहीं कि, प्रेमचन्द पहले 
व्यक्ति है जिन्होंने हिन्दी कथा-पसाहित्य में मनोवैज्ञानिक स्वभावचित्रण 
की पद्धति को उद्भावित किया है। अपने कतेव्य की ईमानदारी में प्रेम- 
चन्द ने उपन्यास-कहानी-रचना के लिए काफी तैयारी की है, और दूसरे 
देशों के उपभ्यास-कहानी-साहित्य को ग्यब पढ़ा हे । अपनी कहानियां में 
प्रभावलाने और कोतुकापादन के लिए उन्होंने अधिकतर बालज़क ओर 
मोपासाँ जैम ऋँसीसी कहानी-ले 7कों की रीति फो अपनाया है, जिसमे 
नायक के चरित्रचित्रण अथवा घटना की प्रगति एक्र ऋज्ञु दिशा में 
चलती-चलती सहसा परावर्तित, अथवा किसी दूसरी ढिशा में आबर्नित 
करा दी जाती है। इस प्रत्यर का आत्रत्तन कभी ते स्वाभाविक मनोवे- 
ज्ञानिक हेतुओं का लेकर होता है, जैसे कि पद्च-परमेश्वरः ओर बड़े 
घर की बेटी? मे ; परन्तु कभी वह स्वाभाविक नहीं भी होता, जेसे कि 
“बैक का द्रिवालाः में। 

सुधारक बनने के नाते प्रेमचन्दर आदशबाद के संकल्प को पुरःसर 
करफे चलते हैं। संकल्पजात आदशंबाद और स्वभावचित्रण की कला 
में कभी-कभी पारस्परिक वेपम्य पेढा हो जाता है, जिससे स्वाभाविकता 
को हानि पहुँचती है ओर बैक का दिवाला” जैसी कहानियों में गति- 
आवक्तेन की प्रणाली विफल हो जाती है। बात यह है कि प्रेमचन्द का 
आदशवाव भौतिक (00०८४ए०) आधारों पर ही हृष्टि रखता है और 
जीवन के मम-तत्वों को कम देख पाता है तभी तो समाज के अच्छे 
बुरे दलों के विरोध-दर्शन में फक कर ही वह रह जाता है। 


[थक 
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प्रमाचन्‍्द ऋ सम्बन्ध में इतना अधिक कहन को आवश्यकता इस- 
लिए पड़ी कि उनके अतिख्यातिप्राप्त ओर विपय संकुल व्यक्तित्व ने हिन्दी 
के कहानी ज्षेत्र को बहुत आधक और विविध रूपों में प्रभावित किया 
है । उनकी सफलता ने कहानी-लेबन के लिए दूसरों को बड़ी प्ररणा और 
स्फूर्ति प्रदान की, जिससे बहुत से नये लेखक प्रादुभू त हुए और कहानी- 
कम को विस्तार प्राप्त हुआ | उनकी स्वभाव-चित्रण-सम्बन्धी ख्याति से 
कहानी की कलात्मकता की भावना का प्रसार हुआ ओर कहानी-लेखकों में 
आलोचनात्मक वुर्द्धि का उन्‍्मेय हान पर अच्छी कह[नियाँ लिखने को 
स्पर्धा जाम्रत हुई। अब तो साहित्यिक पत्रिकाएँ भी काफी निकलने लगी 
थी ओर कहानी-संग्रह भी प्रकाशित होने लगे थे; अतः कहानी के प्रसार 
आर पिस्तार की इस क्रिया सें कोई बाधा नहीं हुईं। कहानी-रचना पर 
पड़ ने वाला प्रेमचन्द्र के व्यक्तित्व का यह एक प्रकार का प्रभाव था | 
सरे प्रकार के प्रभाव में उनके भौतिक आदशबाद को ग्रतिक्रियाएँ 
देखन को मिलती हैं। आदशवाद शुप्क था। सामाजिक दलबन्दी को 
अपनी लीलाभूमि बना कर बह व्यक्ति ओर व्यक्ति की आकांज्षाओं को 
तिरकार की दृष्टि से देवता था। व्यक्ति के लिए आदष्टा का रूप प्रहण 
कर बह उदयगजनक भी हो सकता था | इसकी सबसे बड़ी प्रतिक्रिया 
जयशंकर प्रसाद” की रोमांटिक वृत्त में मिलती है । प्रसाद! यद्यपि हिन्दी 
के सबसे पुराने कहानी-लेखकों में से थे परन्तु उनका भी कहानी-कर्म, 
सम्भबतः समय के व्यापक ग्रभाव के कारण, इन्हीं दिनां विशेष रूप से 
प्रसत होता है। प्रसाद असामाजिक नहीं हैं | परन्तु उनकी रूचि आयता 
ओर सभ्यता के रहस्यपूण अतोतमे है, जिसमें आधुनिक समाज की दल 
बन्‍्दी नहीं, कृत्रिमताएँ भी कम हैं, ओर जहाँ व्यक्ति को अपने व्यक्ति में भी 
आचरण करने परिस्थितियां से संबेदित होने का अधिकार है। प्रेमचन्द 
में और प्रसाद में यही बड़ा भारी भेद्द है जो दोनों की भाषा शैली और 
कलात्मकता के भी अतिशय सेदों का हेतु बनता है। प्रमचन्द का दृष्ठि- 
कोण समाजनिए् है, व्यक्तिनिए नहीं ; प्रसाद व्यक्तिनिप्ठ तो हैं परन्तु इसके 
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कारण वे असासाजिक नहीं होते। अद्भुत अतीत के जड़ आधार से संवे- 
दनाओं का जल ग्वींचता हुआ “प्रसाद? का व्यक्ति अपने सम्पूर् की 
सिश्चित करता और जीवन को रसमय बनाता है ओर, इस भाँति जड़ 
को भी सरसता का दान देता है । निस्‍्सन्देह ग्रेमचन्द के नायकों की अपेक्षा 
प्रसाद के नायकों को आप हम अपने अधिक सन्निकट पति हैं। 

शुद्ध व्यावह।रिक भौतिक आदशंबाद के विरुद्ध रोमांटिक वृत्ति की 
प्रतिक्रिया को प्रश्नय देने बाले दूसरे लेबक हृदयेश' हैं। चरडीप्रसाद 
डदयेश! के पास पोराशिक या ऐतिहासिक अतीत की भूमिका नहीं है. 
परन्तुव्यवदह्दार समाज की जड़ निमित्त-चर्या में उनकी भी आस्था नहीं है। 
उनके जगत का चिन्र विशुद्ध कल्पना की तूलिकाओं से रख्वित होता है, 
जिसमें किसीको मल स्पप्तल्लोक की मधुरिमा पाठक को व्यवहार-जगत के 
आदर्श-अनादशश, संधष-संज्ञोभ, से बहुत परे ले जाकर क्षण भर के लिए 
अननुभूतपू्वे विश्वान्तिके उपहार से उपचारित करती है। आदशे-अना- 
द्श के झमेले में तो वह अपने व्यवहार-जगत में पिसता ही रहता है । 

'हृदयेश” की प्रतिक्रिया प्रेमचन्द्र की उदू-मिश्रित अव्याकृत भाषा 
के विरुद्ध भी है बह भाषा प्रयोग की दृष्टि सं, बिलकुल ही विपरीत 
सोमा पर पहुँचे हुए हैं। उन्हें शुद्ध सांस्कृतिक आयभापा का पक्तपात है 
और उनका आदश बाण भट्ट का गद्य है। परन्तु इससे पाठक को उनके 
नायक के समीपतम पहुँचने में कठिनता होती है । 

कल्पाना प्रधान कहानियाँ राय कृष्णदास ने भी लिखी हैं परन्तु उनमें 
रोमांस की फोई विशेष अवृत्ति नहीं है ; सामाजिकता की विशेष व्यवहार- 
परायणता भी नहीं है। 

प्रेमचन्द्र की कथन-प्रणाली शुद्ध बर्णनात्मक थो, कह्पनाप्रबश इन 
दूसरे लेखकों की शेंली में ध्वन्यात्मक अथवा लाक्षणिक सांकेतिकता का 
उन्मेष बढ़ता जाता है। सांकेतिक शेलीमें सिखने. वाले अन्य कहानीकारों 
में घिनोदशंकर व्यास और मोहनलाल महतो 'बवियोगी? की गणना अव- 
श्य करनी हीगी। पर व्यासजी ने, न मालूस क्‍यों, अब लिखना बन्द 
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करे दिया है। महनोजी ओर राय साहब ऋभी-कभी कोई कहानी लिख 
देत हैं। 

इस समय लेखकों में एक वग॑ ऐसा भी है जिसे न तो यथाथत: 
प्रमचन्द बर्ग में ही रख सकते हैं और न प्रसाद” के अथवा राय साहब 
के बर्ग में ही । विश्वस्भरनाथ शर्मा कोरिक वस्तुतः द्विवेदी थुग की 
रूढ़ियों को अपने साथ लिए चलते हैं | ज्यालादत्तं शर्मा की भाँति इनका 
क्षेत्र अधिकतर गृहस्थ जीवन ही है और उनकी शेली भी ज्वालादत्त 
शर्मा की शैली से अधिक मिलती-जुलती है उन्होंने काफ़ी बड़ी संख्या 
में कह|मियाँ लिखी हैँ जिनमें कोई-कोई बड़ी प्रसिद्ध हुई हैं । 

भगवतीभ्रसाद वाजपेयी में वशंनात्मकता और सांकेतिकता का 
समभौता-सा है। इनकी प्रारस्मिक कहानियाँ अ्रधिक बणुनात्मक थीं । 
बाद में सांकेतिकता के साथ-साथ कल्लात्मकता की और भी इनकी प्रवृत्ति 
बढ़ी है। वाजपेयीजी अब भी लिखते हैं । 

इस समय के प्रमुख लेखकों की गणना में हम जैनेन्द्रकुमार को नहीं 
भूल सकते । यह प्रेमचन्द के प्रशंसक हैं, पर कह्ठानी-लेखन में इनका मार्ग 
बिलकुल भिन्‍न है । इनकी रचनाओं का आदश प्रेमचन्द का जैसा नहीं 
बल्कि नग्न वास्तविकता का है जिसे वह अति ही हृदयग्राही मनोयैज्ञा- 
निक सत्यता के साथ उपस्थित करते हैं। इसे हम ग्रेमचन्द के आदर्श- 
बाद अथवा रोमांटिक लेखकों के कल्पनावाद की प्रतिक्रिया के रूप में 
स्वीकार करें या नहीं, यह निर्णय करता कठिन है। कहानी के विकास 
दृष्टि से इस युग को यदि हम चाहें तो प्रेमचन्द-युग कह सकते हैं, और 
यह युग कह्दानी की बहुमुखी उन्नति का स्वरणेयुग है इसमें हमको, जैसा 
हमने अभी देखा, बहुत ऊँची-ऊँची कोटि के लेखक मित्रे । विधय और 
शेली की दृष्टि से कहानी लिखने के अनेक रूपों का उसमें विक्रास हुआ 
ओर अत्यधिक मात्रा में कहानी-साहित्य का निर्माण हुआ। अन्नपुण ननन्‍द 
वर्मा या बद्रीनाथ भट्ट जैसे दो एक द्वास्यरस के कहानी-लेखक़ों का भी 

इस थग में उदय हुआ । किसी राजनीतिक ऐतिहासिक तिथि के हवले 
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से यदि हम इस युग की अवधि को निरूपित करना चाहें तो स्थूल रूप 
में सन्‌ १६३४ के आसपास इसकी चरम सीमा मान्त सकते हैं। 
समन्‌१६३४ के बाद भारत के राजनीतिक वातावरण में एक परिवतेन 
होता हे । १६१८ से १६३५ तक का समय राष्ट्रीयवा की भावला के उभार- 
उमंग का, भावुकता का, समय रहा है। इसके बाद समय आर्थिक विप- 
मता ओर उससे उत्पन्न हुए असन्तोष का समय है, जिसमें भावुकता का 
स्थान व्यावहारिकता ने, जीवन-निबोह की क्र चिन्ताओं ने, ले लिया 
है। साहित्य यदि जीवन को प्रतिबिम्बित करता है तो १६३४ के बाद के 
कहानी-साहित्य में भी भारतीय जीवन में पैदा होने बाले इस नए आर्थिक 
दृष्टिकोश का प्रभाव संक्षित होना आवश्यक था । देश में कम्थूनिज्म की 
भावनाओं के प्रसार ने हिन्दी में प्रगतिबाद को जन्म दिया, जिसकी दो 
मुख्य समस्याएँ हैं रोटी और सेक्स अथवा काम बृत्ति, यह मानना होगा 
कि भूख ओर कामातुरता की इसप्रकार की विपमता जीवन का स्थायी 
उपादान नहीं है। बह केवल एक परिस्थितिञन्य ज्ञणिक्त अवस्थामात्र है । 
परन्तु साथ ही , यह भी मानना होगा कि भूख और काम की इंत्ति जब 
विषमता की तीज्रता को लेकर उपस्थित होती हैं तो उनते एक ऐसी समस्या 
बन जाती है जिसके सामने अन्य सब समस्याएँ गौण ही पड़ती हैं और 
मानसिक बृत्ति अस्थिर हो उठती है। परिणामतः हस अर्वाचीन युग के 
कहानी-साहित्य में ही नहीं, बल्कि साहित्य-रचना के अन्य प्रकारों में भी, 
न वो हम कोई स्थिरता ही देखते हैं और न कला- अन्वेषण की किसी 
बिशेत तल्‍लीनता को ही । राजेश्वरप्रसाद, प्रमुलाल गगे, भगवतीचरण 
वर्मा आदि कुछ अच्छे कलाकार, जिनका पिछले युग में उदय हुआ था 
ओर जिनते आशा थी कि वे कहानी-कत्ता की विकास-परम्परा को आगे 
बढ़ाते चलेंगे, इस प्रगतिवादी युग में कहानी-लेखन से कुछ विरत से हो 
गए हैं। सुदर्शन ने तो एक प्रकार से कहानी-रचना के कम से पूर्ण 
विश्रम ही जे लिया है ।अर्थ-समस्या की विषमता हमारे बहुत से लेखकों 
को सिंनेमा-विषयक कहानी-लेखन के सब्जबारा की और विमोहित करती 
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हे । हिन्दी प्रकाशकों की नीयतें अभी तक ठीक नहीं हुई हैं । ऐसी अथ-परि- 
स्थिति में, दिखाई दता है, कहानी-रचना में अथवा किसी भी छोटे प्रकार 
की साहित्य-रचना में कन्ाकार को लेकर बे ही लोग प्रवृत्त हो सकेंगे जो 
अथ्थ-समस्या अथवा अर्थ-लोभ से एकदस मुक्त हों । इन दिनों रमाप्रसाद 
घिल्डियाल पहाड़ी? अवश्य ऐसे दिग्बाई देते है जिन्‍्होंन दिशा परिवर्तन 
नहीं किया है, 

कहानी के रूप में जीवन को व्याख्यात करने की वृत्ति जीवन को 
उसके खण्ड रूप में देखने की बृत्ति है। अतः हम कहानी-कर्म की एक 
छोटी-सी प्रतिक्रिया को कत्तिपय ऐसे लेखकों के हाथ होती हुईं देखते है जो 
कहानी-रचना की और से कुछ उद्यासीन से हो गए प्रतीत होते हैं| उदा- 
हरण के लिए, चित्रलेश्ा” जैसे उपन्यास के रचयिता को बाद में हम 
'तीन बष! लिखता हुआ पाते हैं। तीन वर्ष” भी बड़ी सुन्दर रचना है; 
परन्तु, चित्रलेखा? से अलग, इसका दृष्टिकोश खण्डज्ीवन का दृष्टिकोश 
है, जिसके कारण, यदि हम चाहें तो, इसे ओपन्यासिक कहानी अथवा 
खण्डोपन्यास भी कह सकते हैं। इस समय के कई अच्छे उपन्यास में 
हम खण्ड-जीवन के ही दशन पाते हैं । 

कहानी के मार्ग में बाघा डालने वाला एक अन्य ग्रवल हेतु एकांकी 
नाटक का उदय है, जिसमें नव्यता का भारी आकपण है| नव्य होने के 
कारण परीक्षाओं के कीसों का प्रारम्भिक आकर्पण भी यह अपने साथ लिए 


हुए हे । 
इस प्रकार बर्तेसान अथेयुग की विपभताओं के कारण जो कि युद्ध 


तथा युद्ध के बाद के ज़माने में तो अत्यन्त द्वी भीषण हो उठी हैं, साहित्य- 
मात्र में कन्नानुधावन की प्रबुत्ति का ड्वास हुआ है। कहानी भी इस 
हासोन्मुख प्रभाव से नहीं बची है। परन्तु अन्यथा तो कट्टानी की लोक 
प्रियता बढ़ती हुई द्वी दीखती है। केवल कह।नी की ही बहुत-सी पत्रि 
काएँ आजकल हिन्दी में निकल रही हैं। परन्तु ये सब पत्रिकाएँ मानों 
रेलन्यात्ियों के ही लिए विशेष रूप से निकाली जाती हैं, जिनमें सम्रय 
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बिताने भर की सामग्री अधिक रहती हे । जब प्रेमचन्द चाँद” के सम्पा- 
दक थे तो उन्होंने अपने पत्र में एकबार लिखा था कि छोटी कहानी यात्रा 
में आपक्री छड़ी है। अगर कोई कुत्ते साहब ही आपसे उलम पड़े तो.,.. 
आदि | आज का हमारा अधिकांश कहानी-साहित्य वास्तव में यात्रा की 
छड़ी से अधिक कुछ नी है। इस युग ने हमको शायद ही कोई ऐसा 
लेखक दिया हो जो हिन्दी कहानी के इतिहास-नि्माताओं में गिना जा 
सकेगा, & 





% आल्-हू डिया-रेडियो, बम्चई से २० जून १8४० को दिया भा 
भाषण ॥ 


रे 
कृष्ण-तत्व 

अनेक बप हुए, रास्ता चलते तक मुसलमान मित्र मुझ से अचानक 
पुद्ध बेठे कि हिन्दुओं के दो प्रमुख अबतार, राम और कृष्ण, काले क्‍यों 
हैँ ओर चित्रादिक में यह हमेशा जवान क्यों दिखलाए जाते हैं | उस 
समय तक ये प्रश्न कभी मेरे मन में उदित नहीं हुए थे और मेरे पास 
उनका कोई तात्कालिक उत्तर नहीं था । तदापि, पान की दुकान पर खड़े- 
खड़े, में उनसे अनायास ही कुछ कह बैठा । 

प्रश्नों के उद्त होने के बाद वे दिल में कुछ बैठ भी गए | उन पर 
कुछ सोचा भी होगा; और मुझे ऐसा लगा कि मुसलमान सज्जन को जो 
उत्तर मैंने दिया था उस पर मेरी आस्था हो सकती थी । कभी बाद में 
किस्री से यह सुन कर कि कदाचित्‌ मेरे बचार मूल के ही ढेँग की कोई 
बात किसी और ने भी कहा थी मुझे सन्‍्तोष हुआ । मुसलमान मित्र ने 
जो प्रश्न किया था उस प्रश्न के शब्दों ने ही जैसे मुझें उस समय उसके 
उत्तर का सहसा संकेत कर दिया था। 'कालाः और “कष्ण” ! किसी 
अति काले बच्चे का नाम कल्लू , कलुआ अथवा कष्ण रख दिया जाए 
तो विशेष आश्चये की बात नहीं है। परन्तु राम भी काले ! और दोसों 
ही सबसे बड़े अबतार और १४-१६ कलाओं से सम्पन्न, अर्थात पूर्ो 
ब्रह्म ! तो यह मानना ज़रूरी नहीं दिखाई दिया कि कष्ण काले होने के 
कारण कृष्ण कहल्ाए है, और, कृष्ण” शब्द की 'काली” व्याख्या में 
तो महत्वशाली अथवा माधुयेंसूचक गुणों का कोई ऐसा आरोप नहीं 
मालूम होता जिससे आकर्षित होकर किसी सुन्दर बालक अथवा महा- 
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पुरुष को कृष्ण! अथवा काला? नाम दे दिया जाए। 

अभी कुछ समय पहले बनस्थली बिद्यापीठ की मुखपत्रिका में प्रो० 
सहल का एक लेख प्रकाशित हुआ था, जिससे यह वान्छा पेदा है कि 
कृप्ण-सावना ओर कृप्ण-व्यक्तित्व के सम्बन्ध सें ऐतिहासिक खोज होनी 
चाहिए । केवल अनुमान प्रणाज्ी के आधार पर मेरी दो धारणाएँ बन 
सकी, अथात्‌ (१) कृष्ण! नाम के एक या एकाधिक व्यक्ति थे, और 
(२) कृष्ण त्रिगुणात्मक विश्व का, एक क्या, चरम आध्यात्मिक तत्व 
है। इस दृष्टिकोण में बह वही है जो रास! भी है। इन दोनों दइृष्टिकोणों 
में एक तीसण इृष्टिकोश यह बनता दे कि (३) आध्यात्मिक कप्ण ऐेति- 
हासिक कृष्ण की एक प्रदशनी का परिणाम है, और उस प्रदर्शनी का 
कृष्ण या तो व्यास का समकालीन रहा होगा या व्यास के समय तक वह 
लोकचेतना में एक विशाल जातिनेता के रूप में सुटढ़ता के साथ भ्रति- 
प्छित होगया होगा। यहाँ ध्यान में रखने की एक सनोरब्जक बात यह 
भी मालरश होती है कि व्यास का दूसरा नाम कृष्ण दूवेपायनः था और 
भगवान कृष्ण अपनी पीछे की लीलापटी पर द्वारिका ढ्रीप के अधीश के 
रूप में चित्रित होते हैं । 

कृष्ण के भीतिक व्यक्तित्व में इसको उनके तीन सुस्पष्ट और एक 
दूसरे से असंर्ृष्ट पहलू दिखाई देते हैं--लीलामय कृष्ण, योद्धा और 
राजनीतिज्ञ कृष्ण और राजा कृष्ण । इन तीनों के सनन्‍्वय और समा- 
द्वार में योगी कृष्ण की निष्पत्ति होती है, यद्यपि बह अलग-अलग पत्येक 
पहलू में भी सिद्ध की जा सकती है। परन्तु भक्तों और दाशंनिकों ने उसे 
बिशेष रूप से लीलाकृष्ण (बालकृष्ण) ओर राजनीतिश्ञ कृष्ण के रूप में 
देखने की ही तत्परता प्रदर्शित की है । 

ऐतिहासिक कृष्ण के तीनों पहल शअसंरृष्र हैं, यह अभी कहा गया 
है। खिलाड़ी नटखट बालकृष्ण का भथुरा पहुँच जाने के बाद ही 
एक बढ़े ज्ञोकसेवी राजनीतिज्ञ के रूप में परिणत दो जाना भौतिक बुद्धि 
के लिए सहज-माह्य नहीं है | इसी भाँति मथुरा के कंसारि और महाभारत 
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के सवस्यागी, धमरक्तक महानीतिज्ञ ने करिप्त ओगप्रवान संस्कार-परस्परा 
के कारण द्वारिकापुरी का वेभवरात्री अवीश्वर--(उम्रसेन तो कहने मात्र 
का राजा था)--वनना पसन्द किया ? लौकिऋ दृष्टि में तो नाना के राज्य 
में, बिशेवतः जब कि वह सत्र का ही दिया हुआ भी हो, राजा को नाम- 
मात्र रख कर स्वयं राजविभव का समस्त अधिकारी वन बैठना एक ऐसी 
विपमता है जो आदशवादियों के लिए चिन्तनीय हो सकती है। 

भौतिक-आध्यात्मिक दृष्टि से कृष्ण एक ओर खिलाड़ी हैं, दूसरी ओर 
भोगी, तीसरी ओर, योगी । 

शुद्ध आध्यात्मिक दृष्टि से कुप्ण-कृष्ण हैं, गोपाल हैं, गोपीवल्लभ हैं, 
लीलामय हैं और अच्युत योगेश्वर हैं । 

भौतिक व्यक्ति में अध्यात्म का यह आरोप ऊँचे आदश की कल्पना 
है। राम चूँकि एक कला कमर थे, इसलिए उनमें पूर्ण आदश्श का आरोप 
न हो सका ओर बह केय्ल 'राम? ही रह गए ओर उनका रामत्थ 
भयादा से अवरुद्ध हो गया। 

आध्यात्मिक दृष्टि से राम और कृष्ण एक हैं--विश्व का वह अखिल- 
संचालक तत्व जो अखिल विश्व में रमा हुआ है और जो सीमित बुद्धि 
के लिए असम्भब रूप से दुरूह होने के कारण परम रहस्यमय है, कृप्णः 
है। बह तत्न राम के रूप में समा हुआ होकर समाज की परिधि में 
बँधा है--समाज के देतु से मयादा की रस्सी बड़ी मज़बूत हो गई है। 
कृष्ण अपने रूप में शुद्ध ऐकान्तिक और एक है। “राम! में समाज और 
असमाज का हित्व देखा जा सकता है, पर कृष्ण में यह हित्व नहीं-- 
यहाँ तो सस्ाज उस केवल एक का कीई चुद्र-सा अविभाजनीय अंश है। 
रामतत्व में समाज-व्यवहार की सिर्विकल्पना के कारण चिति की विशे- 
पता है जो मयांदा की नाप-तोौल करती है । कप्णतत्व शुद्ध आनन्दतत्व 
है, सच्चित परिणति है, जो जीव-व्यक्ति ( कृष्ण ) में उदाह्मत होकर 
विश्वात्म-व्यक्ति की भी ऐकान्तिकता,समेकरणता, फैतल्यसरिथिति, का स्व॒रूप 
हो जाती है। सत्‌ की आधारसिड्धि दोनों के साथ है--एक में आंशिक 
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(सामाजिक) रूप में, दूसरे में आंशिक (एकान्त-व्याप्त) रूप में । 

परन्तु जिसे सच्चिदाननद ब्रह्म कहा जाता दे बह त्रिगुण से मिन्न है 
ओर त्रिगुणतीत है। बेदान्तियों की विचारधारा के अनुशीलन में 
त्रिगुण माया का स्वरूप कहा जा सकता है, अर्थात्‌ मिथ्या | त्रिगुण 
अथवा माया को अधिक से अधिक प्रतिष्ठा दो तो उसे सब्च्चिदानन्द 
की लीला कह लो । यदि कहो तो, अर्थात यदि लीला ही माया है तो-- 
(ओर, सिवा इसके कहा भी कया जा सकता है ? क्‍योंकि आनन्द तो 
तरंगी तत्व है, बह तो लीला सें ही विल्लसित होगा ) तो यह यही कहना 
है कि त्रह्म६ की लीला के लिए त्रिगुणां का उसके साथ आरोप होगा ही 
होगा! 

इसी प्रकार में सच्चिदानन्द की, जलकमलपत्रबन या यत्तद्वत्‌,व्याप्ति 
हो सकती है । तब, त्रिगुणारोपण की इस लीला में तिगुण की अध्याप्, 
ससीमता, का ही जाना अनिवार्य सा दीखता है। एक महात्मा कहा करते 
थे कि देही ब्रह्म नहीं हो सकता--ब्रह्मकल्प तक तो हो सकता है। त्रिगुणा- 
रोपण हारा त्रिगुणों की सीमा के कारण देही की संज्ञा पाकर बह देह की 
स्थू्त जड़ त्रिगुणता से अपने विभेद को स्पष्ट रखने के लिए एक दूसरी 
संज्ञा 'जीब! को भी अपनाता है, यद्यपि तात्विक रूप में जीव” और 
देही? एक ही संज्ञा के दो रूप हैं। देह के आश्रय में आनन्दमूल जीव 
या जीवनतत्व इन्द्रियों और इन्द्रिय विपयों के द्वार से जब अपना विलास 
करता है तव बह गोप ओर गोपीबल्लभ हो जाता है। रामतत्व में सासा- 
जिक व्यवहार की चिन्मूलता के कारण उसे गोपाल और गोपीवल्लभ 
बनने की आवश्यकता नहीं, मौका भी नहीं, यद्यपि वह दशरथ” का पुत्र 
ओर दशमुख” का शत्रू, बनता है। अथबा थों भी कह सकते हैं कि 
क्योंकि चह दशरथ' का पुत्र और दशमुख का शत्र, बनता दै--तत्वसः: 
दशरथ का भी शत्र --इसलिंए वह गोपाल'--(अथात्‌ दशपाल)--नहीं 
बन सकता | है 

गोप' में जो गो! है उसका अथ आध्याध्मिक दृष्टिबाले ज्ोग 


कृप्ण-तत्व ४७ 


इन्द्रिय' लगाते हैँ। आध्यात्मिक दृष्टिबाले लोग, फिर लक्षण से गोपी! 
को भी इन्द्रियाथ में ही व्याख्यात करते हैं | में शायद दोनों से ही सहमत 
हूँ | जो तत्व इन्द्रियों का पालन करे, अथात्‌ जो अपने सहयोग द्वारा और तो 
केसे ९--इन्द्रियां को उन्मुक्तता के साथ क्रीड़ा करने दे बही 'गोप'! और 
गोपीवल्लभ! है । उनका यह सहयोग ही उसकी लीला है। और इस 
लीला में बह स्वयं 'अच्युत” है, वह अपनी पदची से स्खलित या अ्नष्ट 
नहीं होता, जिस प्रकार बूढ़े संजीदा आदमी छोटे बालकी का दिल बह- 
लाने के लिए उनके साथ घोड़ा बनने आदि का खेल-खेल लेते हैं। नट 
के बाँस का दृष्टान्त भी उपयुक्त हो सकता है । नठ की कलाबाज़ियों में 
योग देता हुआ उसका लम्बा बाँस उसकी तरह-तरह की गतियों के साह- 
चय में लचकता-मचकता रहता हैं; परन्तु बह अपनी मृत पदवी में 
अविचल हे--कलाबाज़ी निष्पन्न होते ही पुतः सीथा खड़ा दो जाता है 
जैसे बह स्वयं खेला ही नहो। चाहें तो जो बात पाती ने शिव के 
बारे में कही थी उसकी भी हम यहाँ याद कर सकते है-- 

तुम्हरे जान काम हर जारा | अब लग सम्भु रहे सबिकारा। 

हमरे जान सदा सिब जोगी । अज्ञ अनवद्य अकाम अभोगी ॥ 

इस प्रकार इन्द्रियादिक के साथ खेल करता हुआ यह अच्युतः-तत्व, 
योगी या योगीश्वर नहीं, योगेश्वर ( स्वयं योगिसाध्य का स्वामी, स्वयं 
योगिसाध्यस्वरूप ) बन जाता है; क्योंकि योगी अथवा योगीश्वर में तो 
देहिकता विशिष्ट है, जिसमें अभ्यास और साधना की दुर्बलता का संकल्प 
है। ऊपर के अकाम अभोगी? में, दीखता है, गीवातत्व का ने प्कम्य भी 
बोल-सा रहा है । 

साथ ही यह अच्युत तत्व त्रिएणात्मक इन्द्रियां और इन्द्रय विषयों 
की परिमिति के कारण ब्रह्म सी नहों है। 'देही ब्रह्म नहीं हो सकता! का 
मतलब भी शायद यही है। तब शायद्‌ वह जीवो“संज्ञात्मक ब्रह्म की 
मनः--संज्ञा है। सुना भी है कि मसख एवं जगत स्वम! अथवा, और 
आगे बढ कर, मन एवं जगत्‌ !” त्रिगुण-लीला से सम्पन्त अक्न मन है 
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और त्रिगुणतीत मन ब्रह्म है। 

यह विश्व-निम।ता और विश्व-संचालक मनस्तत्व चितिरूप हे और 
विवेक की छलनी अहण कर, राम! होता हुआ भी, मयदापुरुषोत्तम 
दाशरथी बनता है। विबेक और चिति की पूण सिद्धि के बाद वह 
इन्द्रियों के खेल में अपने सहयोग द्वारा, परन्तु साथ ही इन्द्रियों का स॑चा- 
लक ओर नियामक विजेता बन कर, आनन्द-परिणति की चरमता को 
प्राप्त होता, या प्राप्त कराता है। कया इसमें ही रामावतार के पहले होने 
ओर कृष्णावतार के बाद में होने का कुछ रहस्य भी देखा जा सकता है, 
क्या किसी “अंश में भी यह पौवपय मानसिक अथात्‌ त्रिगुणु-संबिण्ण 
परतत्व के लोकिक-भीतिक विकास की किसी पद्धतत का भी निर्देशक हो 
सकता है। 

यदि हाँ, तो यह विकास-सिद्धि काकतालीय न्याय द्वार अनायास- 
सिद्ध कल्पना नहीं, बल्कि एक सुविमृद्ट गज्ेयणा हे जिसे लोकिक-गति- 
मति-अनुरोधी बनाने के लिए राम-झूपक और कृष्ण-हूपक की आवश्य- 
क॒ता हुई लौकिक-गतिमति-अनुरोधित्व के प्रस्ताव में राम और कृष्ण 
बरणुत्व॒ का सामाधान मिल्न सकता हे; क्योंकि रूपक की आवश्यकता 
तभी प्रादुभू त होती है जब कि मूल तत्य रहस्य के अन्धकार की गहनता 
में काले परदे की भाँति, लोकिक मतिगति के लिए अभेद्य हो | 

राम और कृष्ण चिरथुवा भी हैं, क्योंकि बह विष्णु का अवतार हैं। 
लोगों ने अह्मा और मदेश के चित्रों को बुद्ध के रूप में देखा होगा परन्तु 
विष्णु के चित्रों को नहीं | विष्णु तत्व सम्भवतः ब्रह्म का आनन्दोन्मुख 
चित्तत्व है, संस्कृति का पालक और उसका पोषणतरव है। अपने लौकिक 
मनुष्य-जीवन में हम देखते हैं कि यौवन की अवस्था जीवन की परम 
कृतिमय अवस्था है जिसमें व्यक्ति की समस्त तत्परता ग्रहस्थी के पालन 
ओर पोषण में देखी जाती है। यह चिरन्तन अखिल सृष्टि जिसकी 
गृहस्थी है. उतते उसके पालत-पोपण के लिए सदा युवा ही बना रहना 
पड़ेगा । तभी तो सृष्टि कायम रहेगी | हम कहावत भी तो सुनते हैं कि 
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मन कभी घुडढा नहीं होता | 

तब्र क्या हम कह सकते हैं कि आंशिक ( सामाजिक ) रूप में राम 
ओर पूर्ण रूप में कृष्ण इस त्रिगुणात्मक विश्व को प्रतिष्ठा देने वाले 
ओर उसके दीर्घायुष्य का पोषण करने वाले मनस्तत्म का स्वरूप हैं। 
दीखता यही है कि राम और कृष्ण इस ब्रह्मांड का त्रिगुण-लीलात्मक संचा- 
लनकता मनस्तत्व॒ अथवा मनहूप ईश्वर हैं, जिसकी रातिविधि दुर्द्धय है। 
उसके संचालनकत त्व में ही 'मनस एवं जगत्‌? या 'मन पत्र जगत! है। 
दुल्ेयता के नाते वह तत्व कृष्ण है और दीघोयुष्य के पोपए के लिए 
वह चिरयुवा है । 

भोतिक-ऐतिहासिक दृष्टि से कृष्णतत्व की इस सम्भावनीय धारणा 
का विकास किस ग्रकार लोकिक व्यक्तियों (द्शरथी और वासुदेब)पर आरो- 
पित हुआ होगा--इस प्रश्न का उत्तर सम्मबतः वे लोग देंगे जो गो? 
सहल की जिज्ञासा में अनुरक्त होंगे। इस विषय में मेरे निष्कप कदा- 
चित्‌ श्रद्धालुओं के मनोनीत न हो सकें। तथापि कृष्ण के विविध 
व्यक्तित्व और कृष्ण द्वेपायन” संक्रेत द्वारा, हमें ऐसा लगता है, हम 
अपनी धारणा का बहुत-कुछ अनुचित आभास दे गए हैं। इसके लिए 
ज्ञम्यताम्‌ ।# 





क लवथु ग, | 


ह 
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“गाय एक चार-पेरचाला पालतू पशु है, जिसका दूध मीठा होता है?” 
आदि के ढेँग के, चोथे-पाँचवें कज्ासों को हिन्दी रीडरों में पढ़े हुए, लेखों 
की एक धघूमिल स्मृति उपहास करतो हुईं सी मेरे साथ लुकाछिपी करतो 
है| श्रम सा होता है कि उसी समय इसी तरह के छोटे-छोटे लेख शायद 
अंग्रेज़ी की रोडरों या निबन्ध-शिक्षिकाओं। में भो पढ़े हों, अंग्रेज़ी-हिन्दी 
की निबनन्‍्ध-शिक्षिकाओं में तो वे अब भ। फरभ्ी-कभोी देखने में आते 
हैँ. । 

परन्तु अंग्रेज़ी-जेसी विश्वभाषा की शिक्षिकाओं में गाय के लेखों 
की बात सोच कर बुद्धि कुछ ठहरती सी है--किसी तरह के आभास में 
से कुछ टटोलने का सा प्रयत्न करती है। कभी बाजार में खरीदें हुए 
बिलायती दूध के ढिब्बे की भी याद आ जाती है, यह बिलायती दूध गाय 
का ही दूध बतलाया जाता है। कभी मक्खन के डिब्बे पर भी गायों के 
ही चित्र देखने का मिलते थे। फिर तो यह भी ध्यान होता है कि 
संस्कृत और अंग्रेज़ी के गो? या गो! और ८०७ शब्द भी एक ही शब्द 
के दो रुपान्तर से प्रतीत होते हैँ। कमी भाषाविज्ञान की परीक्षा के लिए 
पढ़ा था कि प्रायः सवर्गीय ? अथवा एक कुल की सापाओं में एक ही ध्यत्ति 
के श्वास और नाद, या कठोर और कोमल, रूप अलग-अलग देखने में 
आया करते हैं। कू और गू एक ही ध्वनि के ऐसे दो रूप हैं । 

यह सब याद करते ऐसा लग रहा है कि संसार भर के ही जीवन में 
शायद्‌ गाय का कोई अति महत्वपूर्ण स्थान है जिसे बहुत से लोग अपनी 
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दुलालसाओं के पक्तपात में स्पष्टतया स्वीकार नहीं करते हूँ । केवल हिन्दू 
जाति ने गोमाता! शब्द की स्वीकृति द्वारा अपने वाह्य के तथा अन्‍्तस 
आचार की निर्मल सत्यता का परिचय दिया था। बेसे, पुराना गोधन!' 
शब्द भी और 'गोधन' शब्द की, संस्कृति भो, खूब साथंक है। परन्तु 
माता? शब्दकी निर्भरता में जीवनसार, ओर सत्तासार,की समूची 
कहानी है। आयुष तम! की लाक्षणिक्रता के उदाहरण पर 'गोमाता' 
शब्द अपनी लक्षणा की दूसरी-तीसरी पद्धति में गो को हमारे जीवन, 
अस्तित्व, का ही रूप बना देता है । 
हिन्दुओं ने गाय को माता, जीवनाधार, क्‍यों कह दिया ? आयुर्वेद- 
शास्त्री तो गांय के, धी दूध ही नहीं, मल-मूत्र तक में अद्वितीय आरो- 
ग्यधर्धक गुणों को शोध करते हैं। शक्तिवर्धन की दृष्टि से तो भैंस का 
दूध अधिक श्रेष्ठ है, परन्तु शक्ति का रहस्य शक्तिम्ात्र में नहीं, बल्कि 
आरोग्य में हे। आरोग्य का सम्बन्ध तो जीचनस्थिति से भी हे. ओर, . 
जोवनस्थिति का एक और आधार अन्न है. अन्नोत्यादान में, देखने में 
आता है, भेंस की पुरुप-सन्तान की अपेक्षा गाय की ही पुरुष-सन्तान 
विशेषतः सहायक होती है। फिर बोकका ढोने के विविध ग्रकारों में भी 
गो पुरुष द्वी अन्य पशुओं की अपेक्षा अधिक काम देता हे। वस्तुस्थिति 
तो यही है । यह क्‍यों है जो जीवनविज्ञान-वेत्ता यतता सकेंगे | पर उस 
क्यों? का उत्तर हमारी जिज्ञासा के लिए आवश्यक नहीं हे। वस्तुस्थिति 
कौ दृष्टि से गोमाता हमारी जन्मदात्री माता की अपेक्षा मातृत्वधर्म का 
हमारे लिए अधिक पालन करती हे वह जीवनसर हमारा पालन करती 
है, और प्रकृत माता यदि व्यक्ति का पालन करती है तो गोमाता जाति- ' 
भर, मानवतामात्र, के पालन का उत्तरदायित्व अपने ऊपर लेती दे । 
मानवी का पुत्र भी जातीय सेवा कर सकता है, परन्तु गोपुनत्र की भाँति 
निर्बिकल्प भाव से नहीं, और न'उस रूप--अन्नोत्पादनादि के रूप--में 
ही जो जीवनस्थिति का प्रथम आंधार हैं | 
लेकिन मेरी जिज्ञासा इन सब बातों से जरा आगे बढ़ कर एंक दूसरी 
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दिशा में चलती है । हिन्दुओं ने गाय के महत्व को दूसरे लोगों की अपेक्षा 
अधिक सममा--इसके लिए उपयु क्त हेतुओं के अतिरिक्त कोई अन्य हेतु 
भी हो सकता है कया ? भारतीय आयों की संस्कृति, उनकी जीवनधारा, 
न मालूम कितने सहस वर्ष पहले जब कि दूसरी अनेक जातियाँ अपने 
जातीय रूप में अस्तित्व में भी नहों आ पाई थीं, एक विशेष दिशा अग्र- 
सर हो चली थी । धन-धान्य की सुलभता और प्राकृतिक बैभव के मन- 
मोहक श्राचुय में इस दिशा की श्रेरणा स्वभावतः ही मिली होगी ओर 
उसमें अग्रसर होना सुकर रहा होगा, फल्नतः भारतीय आयों छारा 
अध्यात्म-रहस्यु का जो गवेषणापूर्ण अनुशीलन हुआ बह ऐसा और 
इतना हुआ कि अन्ततः बह अध्यात्म-तथ्य ही जीवनसत्ता के, सत्ता- 
मात्र के, सत्य रूप में स्थिर हुआ। वह इतना और ऐसा हुआ कि इस 
समय की दुद्ोन्त वेज्ञानिक चेतना भी-भले ही बह उसे यथार्थतः 
हृद्यंगस न कर पाये परन्तु--उसे एकद्स निराकृत करने का साहस नहीं 
कर पाई है। तो फिर, जिज्ञासा यह है कि अध्यात्मतथ्य को जीवनसत्य 
सममतनेवाले इन हिन्दू आयों की सो-महिसा में किसी अध्यात्म-हेतु का 
भी आधार हे क्‍या 
हिन्दुओं की भाषा में गो”! शब्द विविध अर्थों में प्रयुक्त होता दे 
जिनमें तीन मुख्य हैं--गाय, भू और इन्द्रिय। और, किसी शब्द के 
भिन्न-भिन्न अथ ही समय में नहीं बन जाते । एक ही संस्कृति के भीतर 
वे समय-समय पर, पूर्व अर्थों के साहश्य पर, अस्तित्व में आते हैं। तब 
तो गाय, भू ओर इन्द्रिय का आपस में कोई साहश्य भी होना चाहिए । 
अन्त तथा आरोग्यव्धेक ओर पुष्टिकर द्वव्यों के उत्पादन के नाते भू? 
ओर गो' के अर्थों का साभ्य तो कुड् कल्पनीय हो सकता है; परन्तु गाय? 
ओर 'इन्द्रिय, में क्या साधम्य है ? 
हिन्दुओं के अध्यात्मवाद ने अवतारबाद की भी अवतारणा की है, 
यह अबतारबाद सांक्रेतिक है जिसमें सोतिक सत्ता और आध्यात्मिक 
जीवन का समन्वय किया गया है। अबताएों में चरम अवतार कृष्णा- 


व 
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ब॒तार है जो सोलह कज्ञा से पूण दाने के कारण सम्चिदानन्द के परि- 
णामस्वरूप आनन्दतत्व का प्रतीक है। आध्यात्मिक हिन्दू के दशन में 
इस आनन्दतत्व में ही जीवन का सारूप्य, जीवन की पूर्णता, है। इसी- 
लिए कृष्ण को पूण(वतार मानते हैं | 

भौतिक जीवन की सप्रिमाण अमिया को प्राप्त होकर कृष्ण मन- 
स्‍्त्त्र का प्रतीक बनता है, ओर बड़ी आनन्दतत्य का भी प्रतीक है क्योंकि 
त्रिगुण लीला से सम्पन्न बह्म मन है और त्रिगुणातीत मन ब्रह्म हे | 
कृष्ण का, अर्थात्‌ खिलाड़ी बालकृप्ण का, एक अन्य प्सिद्ध नाम गोपाल! 
या गोविन्द” हे। और वह 'गोकुल” में रहता है। गोपाल? या गोविन्द? 
नाम विवरणात्मक है। यहाँ एक ओर तो हम देखते हैँ कि खिलाड़ी 
मन इन्द्रियों के साथ क्रीड़ा करता है, उनका सम्पोषण करता है। बिना 
मनःप्रवृत्ति के इन्द्रियाँ बेकार हैं। और, इन्द्रियाँ उसकी कीड़ा, अर्थात 
आनन्द-तरंग- इन्द्रियों की क्रिया मन की आनब्ददायिनो होती ही है-- 
का उपकरण बनती हैं, उसकी क्रीड़ा्शत को पुष्ट करती हैं। दूसरी ओर 
संकेत-व्यक्ति--भौतिक कृप्ण--ग्वात्षा है, गायों को चराता है, और 
उनके दूध-मक्खन का अत्यधिक अनुरागी होना उसकी विशेषता है। 
कृष्ण की यह सांकेतिकता गाय और इन्द्रियों को एक कक्षा में ला देती 
हे। इस एकऋत्तातत का आधार किस मकार के समानवर्मी गुर हो! 
सकते हैं ? 

संकेत में यदि तात्थिक मन कृष्ण शरीर हैं और इन्द्रियवृत्ति गो का 
रूप धारण करती हैं तो देखना यह होगा कि गोहुग्ध के गुण--कहने 
को तो गोमल और गोमृत्र के भी गुण--क्रिस प्रकार इन्द्रियदृत्तियों की 
अनुरुपता भहण करके आनन्दी मनस्तत्व की आन-्दबू ति सें योग देते 
हैं। यद्यपि अक्म त्रिगुशातीत है तथापि जब चह सनरूप धारणकर इनिंद्र- 
यवृत्तियाँ का सहयोग प्राप्त करता है तो गुणों की परिभापा में भी उसका 
बोध करने की चेटा की जा सकती है। इसलिए इस तरह के उपदेश 
प्रायः दिए जतते हैं कि मनुष्य को तमोशुणी न होना चाहिए, सत्वगुणी 


३७ ९ 
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हाना चाहिए, आदि । गुणां की परिभाषा में कदाचित्‌ कोई यह कहें कि 
शुद्ध आनन्दतत्व शुद्ध सत्वगुण के मत्र में अवस्थित होता है । परन्तु 
इसके स्थान में यह क्यों न कहें कि सत ओर चित्‌ के आधारतत्वां से 
परिणामत:ः प्राप्त जिस आनन्द्तत्व की प्रतिप्ठा होती है वह रजस्तम के 
तत्वों की आधारशिला पर ग्रतिष्ठित सत्तगुण के सेल में अवस्थित होता 
है। ऐसा कहने में रजस्तम ओर सच्चित का निराकरण नहीं होता-- 
क्योंकि किन्ही द्रब्यों, तत्वों अथवा अवस्थाओं के परिणाम में उन द्वव्या- 
दिक के गुशवत्यों का भी अस्तित्व स्वीकाय होता है- परन्तु प्रतिष्ठा 
सत्व या आनन्द की, अथात्‌ परिणाम की, ही होती हे, तब यदि एक 
ओर आलनन्दी कृष्णतत्व को सात्विक मन का रूप दिया जा सकता है, तो 
दूसरी ओर हम यह भी सुनते हैं. कि गाय का दूध अपने परिणाम में 
सात्विकता-प्रधान है। गाय के मल्न-मृत्र को इन्द्रियों के वृत्तिसेद का रज- 
स्तस:प्रधान बह अतिरिक्त प्रसार माना जा सकता है जो सामाजिक दृष्टि 
में दूषित दीखता हुआ भी अतिरेकमूलक दोषों का विरेचन करता है 
ओर इस प्रकार उन्हें दूर करता है। 

यह बात मैंने केवल आनुमानिक ढँग से कही है। परन्तु मेरा अनु- 
मान यदि किसी अंश में ठीक है तो आध्यात्मिक जीवन के लिए गऊ से 
प्राप्त दरव्यों की उपयोगिता माननीय हो जाती है, जिसका मतलब फिर यह 
भी होता दे कि आध्यात्मिक जीवन ही यदि सत्य जीवन है तो भौतिक 
अस्तित्व में गो उस जीवन का एकमात्र आधार-स्वरूप, माठ-रूप, है । 
परन्तु इस अनुमान को सत्यता का निशय उन दुलंभ पंडितों द्वारा किया 
जा सकेगा जो रसायन-विज्ञान, शक्ति-विज्ञान तथा प्राणि-विज्ञान के 
विद्वान होने के साथ-साथ अध्यात्म-जीवन में विश्वास रखने वाले तथा 
उसके थोड़े-बहुत अभ्यासी भी हों। उनसे हम पूछेंगे कि अलग-अलग 
इन्द्रिय-बृत्तियों के प्रथक-पृथक आलनुरूष्य में उन इन्द्रियों के कर्मों को ऐसी 
सत्वप्रधान सीमा में रखने वाले कौन से विज्ञानानुमत तेत्व गो-पदार्थों 
में जी “गोपाल” भन को अच्युत' रखने में भी सहायक हों और, इस 
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प्रकार, उसे आनन्द-पराकाष्ठा में स्थित ओर स्थिर रहने में भी सहायता 
दे सके | इसी से मिला-जुला एक प्रश्न यह भी है कि विभिन्‍न इन्द्रिय 
वृत्तियां को किसी एकोन्मुख सदाचारवृत्ति में परिणत अथवा विकसित 
करने वाले कोई रासायनिक या प्राणितत्व-सम्बन्धी गुण भी गोदुग्ध में 
हैं क्या, जिससे मानसिक आनन्द को इन्द्रिय-जन्य विविधता में भी एक 
समाहदार-स्थिति पेदा हो सके ।& 


क नवशुरा 


ट 


पाश्चात्य देशों में वेदों का अध्ययन 

चौदहवीं और पन्द्रहबी शवाब्दी में यूरोप में एक बड़ी अश्रुतपूव 
ओर अद्भुत क्रान्ति उपस्थित हुईं थो । जिन दो विशाल पूर्वी और पश्चिमी 
साम्राज्यों में यूरोप पहले बँटा हुआ था बे मटियामेट हो चुके थे । कुस्तुन- 
तुनिया पर तुछों का अधिकार हो गया था और रोमन चर्च एक छोटी-सी 
जमींदारी-भर रह गया था। पंचम निकोलस ने वतेमान सामाजिक 
व्यवस्था के वहिप्कार और नई पोपीय नीति की घोषणा करवा दी थी | 
इसी समय पहले-पहल छापे के प्रेस का भी आविष्कार हुआ । इस बाहरी 
क्रान्ति के फलस्वरूप एक दूसरी भीतरी क्रान्ति की उत्पत्ति हुईं जिसके 
प्रभाव से मध्य युग के लोगों के धार्मिक ओर सामाजिक विश्वास डिग 
गए, लोग पुरानी बातों को घृणा और उपेक्षा की दृष्टि से देखने लगे, 
प्राचीन साहित्य के पढ़ने और विद्योपाजेन करने का स्वेत्र उनन्‍्मादन्‍्सा 
छा गया। सध्ययुग ने नवयुग को स्थान दिया जो, केवल यूरोप के ही 
नहीं, संसार के समस्त ईसाई-मंडल के भूत और भावी इतिहास की एक 
अमर घटना है । 

इसके बाद संसार की मानसिक और नेतिक अभिवृद्धि के इतिहास 
में यदि कोई दूसरी स्बब्यापक प्रभाववा्ञी घटना हुई है तो बह पाश- 
चात्य देशों में संस्कृत भाषा का प्रचार है। यद्यपि यूरोपीय लोगों को अब 
से बहुत पहले भी, सिकन्दर और भेगास्थनीज्ञ के . समय में, भारत के 
साहित्य और ज्ञान का कुछ-कुछ परिचय आप्र दो गया था, तथापि उनके 
स्थायी परिज्ञान ओर तुलसामूलक अध्यापन का बीज भारत में अंग्रेजों 
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के आने के बाद ही बाया गया। इस बीज से थोड़ ही समय के भीतर 
इतना बड़ा वृक्ष उत्पन्न हो गया हे कि अब स्वयं सवज्ञ ऋषियों की 
हिन्दू सन्‍्तान को अपने प्राचीन साहित्य का अध्ययन करने के लिए इसी 
वृक्ष की छाया के नीचे बैठता पड़ता है । बात गम्भीरता से सोचने की है 
कि जहाँ अंग्रेज़ी और जमन भाषाओं में वेदों के एक से अधिक अनुवाद 
मौजूद हैं वहाँ हम भारतीय अपने 'बेद” शब्द के यथाथ तात्पय को भी नहीं 
जानते । जमेन भाषा में संरकृत का एक ऐसा कोप है जिसकी रचना इति- 
हासमूलक ओर तुलनात्मक रीति पर की गई है। किसी और प्राचीन 
भाषा का ऐसा कोप अभी तक नहीं बना हे। 

धर्म-प्रचार के अभिप्राय से भारत में ईसाई पादरियों का आना पहले- 
पहल सोलहबीं शताब्दी में आरम्भ हुआ | यहाँ उन्होंने शंकरचाय और 
बौद्धों में होने वाले पुराने शास्ता्थों की बात सुनी। शास्राथ आरम्भ 
होने से पहले एक बहुत बड़े कड़ाद में तेल भर कर आग के ऊपर रख 
दिया जाता था ओर जो आचाय हारता बह या तो प्रतिपक्षी के मत को 
ग्रहण कर लेता था या अपने की उस जलते कड़ाह में डालने के लिए 
बाध्य होता था। इस प्रकार शंकराचाय ने असंख्य बौद्धों की अपने मत 
में मिला लिया था या, फिर, वे उनकी मृत्यु का कारण बने थे। यह 
किम्बदन्ती सुन कर ईसाई पादरी आह्वणों की बिद्वत्ता से बड़े भयभीत 
हुए । अतणब उन्हें भारतीय साहित्य से परिचित हो लेते की आवश्यकता 
प्रतीत हुई । 

भारत में आए हुए इन धर्म-प्रचारकों में से राबटेंस ड्िनोविलिटस 
नामक एक पादरी ने वाद-विचाद में हिन्दुओं के प्राचीन मन्धों से हवाले 
देने की ज़रूरत समझी । उसने “यजुर्वेद! शब्द के अनुकरण पर एजूर, 
वेदम? नाम की एक पुस्तक लिखी | इसमें ईसाई सिद्धान्तों का समन 
किया राया था। यह कहने की आवश्यकता नहीं कि ५वति और तात्पय में 
यह पुप्तक मुखलसानों के अल्झोपनिपद्‌” का अप्रगामी इसाई अवतार 
थी परन्तु रावटेस की तेधूता प्रकाशित होने से पहले दी उसका यूरोप में 


द्ष्द कृत्ता और सौन्दर्य 


प्रचार हो चुका था और उसे पढ़ कर वाल्टेयर जैसे विद्वान्‌ लेखक ने 
हिन्दुओं के ज्ञान और अध्ययन की प्रशंसा में लेख लिग्ब कर यूरोप के 
पंडितों की जिज्ञासा को जाग्रत कर दिया था । 

यूरोप में वैदिक साहित्य के अध्ययन का आरम्भ संस्कृत से दी हुआ 
है। भारत में शासन की आवश्यकताओं से प्रेरित होकर बारेन हैरिटिग्स 
ने मुख्य-मुख्य हिन्दू धर्म-शास्त्रों का एक सार तैयार करने के लिए पंडितों 
को नियक्त किया। इन पंडितों ने जो पुस्तक तैयार की उसका सन्‌ १७७५ 
में अंग्रेज़ी में अनुवाद प्रकाशित हुआ | धीरे-धीरे भारत में आए हुए 
अंग्रेज़ लोग भी संस्कृत पड़ने लगे | सच्‌ १७प८४ में चाल्स बविल्किन्स ने 
अपना भगवदुगीता का अनुवाद प्रकाशित किया। परन्तु पश्चिम को 
भारतीय साहित्य से परिचित कराने में सब से बड़ा काम सर विलियम 
जोन्स ने किया है। सर विलियम जोन्स भारतसें ग्यारह बप तक रहे । सन्‌ 
१७८४ में इन्होंने 'एशियाटिक' सोसाइटी आव्‌ बंगाल की स्थापना की 
ओर सम्‌ १७८६ में शकुन्तल्ा का अनुवाद कर जमेनी के अमर कवि 
गेटे के मुख से वे गोरव-भरे शब्द ' कहलाए जिन्हें भारतीय कभी नहीं 
भूल सकते । 

अगली शताब्दी के आरम्भ में एक और महत्वपूर्ण बात हुई। सब्‌ 
१८०२ में एलेक्जेन्डर हैमिल्टन नाम का एक अंग्रेज़ फ्रांस होता हुआ 
भारत से इंग्लैंड जा रहा था। परन्तु उन्हीं दिनों ऋाँसीसियों और अंग्रेजों 
में लड़ाई छिड़ जाने के कारण ने पोलियन ने ऋतस-स्थित तमाम आंग्रेज़ों 
को मजरबन्द' कर लेने की आशा घोषित करवा दी। दैसिल्टन पेरिस सें 
रोक लिया गया, जहाँ उसे बहुत समय तक रहना पड़ा। यहाँ उसने अपना 
अधिकांश समय फ्रांसीसी विद्वानों को संस्कृत पढ़ाने में बिताया इन संस्कृत 
सीखने बालों में जमेल कवि श्लीगल भी था, जिसने अपने अध्ययन के 
बाद, १८०८ में, भारतबासियों की भाषा और उनके ज्ञान पर एक महत्वपूर्ण 
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लेख लिखा । इस लेख से पाश्चात्य पंडितों में खलबली मच गई और उसके 
परिणामस्वरूप फ्रेज़ बॉप्प के द्वारा तुलनात्मक भाषा विज्ञान का उदय हुआ । 

ऊपर लिखे विद्वानों की कायशीलता संस्कृत के क्षेत्र तक ही सीमित 
रही । परन्तु उससे बेदिक अध्ययन का सार्य खुल गया। सन्‌ १८०४ में 
हेनरी टॉमस कोलब्रक के बेद-सम्बन्धी लेख ने उसका द्वार दिखा दिय। 
कोलब्र क १७८२ में बंगाल सर्विस में राइटर (५०४४८) होकर आए थे। 
फिर १७८६ में तिरहुत के असिस्टेंट हो गए उन्हें सी शासन की आव- 
श्यकता से संस्कृत पढ़ने की ज़रूरत पड़ी, जिसमे उन्हें वाद को रुचि हो 
गई। १७६४ में जब बन,रस के समीप मिर्जापुर में बह मजिस्ट्रेट होकर 
गए तब उन्नके संस्कृत पढ़ने के सुभीते बहुत बढ़ गए। काशी के पंडितों 
से उन्हें संस्कृत प्रन्थों की अनेक हस्तलिखित प्रतियाँ प्राप्त हुईं जिन्हें 
१८१४ में, घर लोटने पर, उन्होंने “इंडिया हाउस! को भेंट कर दिया | सन्‌ 
१४०१ में सरकारी जिम्मेदारियों के साथ-साथ वह फ्लोर्ट विज्ियम कालेज 
में हिन्दू-धर्म और संस्कृत पढ़ाने के रुचिकर भार को भी धारण किए 
हुए थे । 

कीलब्रक ने बेर पर जो लेख लिखा उसको अभी तक बड़ी पतिष्ठा 
है। होनी भी चाहिए; क्योकि वह अंग्रेज का पहला प्रयास था। परन्तु 
कोलतक चेदिक साहित्य के बिद्वान नहीं थे। साथनों की कमी के कारण 
बह बेदों का यथेष्ठ ज्ञान प्राप्त नहीं कर सके ओर उनमें अधूरे और 
ऊपरी अध्ययन की त्रुटियाँ रह गई'। उन्होंने जो कुछ बेदी के बारे 
में लिग्ना उससे वेदिक अध्ययन की वृद्धि होनी तो तो दूर रही, उल्टी 
उसमें रुकावट हो सकती थी। उनकी राय थी कि घेरों के पढ़ने वाले 
की उसके परिश्रम का फल नहीं प्राप्त दो सकता, केवल दिल-बहलाब के 
लिए कभी-कभी उत्तका अवलोकन किया जा सकता है। फिर भी उसके 
लेख ने पश्चिमी विद्वानों का जो कोमूहुूल जाम्रत कर दिया था उसने 
 बेदों के पढ़े जाने में सहायता ही दी । फीक्त्रक बेदिक साहित्य के प्रथम 
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ज्ञाता गिने जाने लायक हैं | 

तीन बष बाद जमन विद्धान्‌ फ्रेडरिक रोजेन ने कोलब्क की इकट्ठा 
की हुई हस्तलिखित पुस्तकों को पढ़ा और उनसे बेदिक साहित्य के 
सच्चे महत्व का पता लगाया। बड़े उत्साह से उन्होंने ऋग्वेद का 
सम्पादन करना आरम्भ किया और शायद वह बहुत-कुश काम करते; 
परन्तु अभी पहला अष्टक ओर उल्का लेटिन अनुवाद प्रकाशित भी न 
हो पाया था कि सन १८३७ में उनकी मृत्यु हो गई । 

सन्‌ १८७३ में रुद्ोल्क रोत के लेख ने? बेदिक अध्ययन में एक 
नया युग उपस्थित किया और तभी से वेदों के पठन-पाठन का वास्तविक 
कार्य ज़ोर-शोर से शुरू हुआ । रुद्दोल्क रोत वेदिक अध्ययन की वेज्ञा- 
निक रीति के जन्मदाता हैं। अब तक वेदों के बारे में जो कुछ पढ़ा- 
लिखा गया था वह सब देशी भाष्यकारों पर निर्भर रह कर परन्तु 
रुदोल्फ ने अपने लेख में यह कहा कि थेद का सब से अच्छा भाष्य 
स्त्रय॑ वेद ही है। सायण के भाष्य से सहायता न लेकर उन्होंने ऋग्वेद 
के समभने के लिए भिन्न-भिन्न प्रयोगों के समान उद्ाहरणों को इकट्ठा 
किया और उनके ह्वारा कठिन तथा अस्पष्ट वाक्‍्यों के अथ निर्धारित 
किए । बोथलिक के सहयोग से उन्होंने एक बृहत्‌ संस्कृत-जमेन-कोष” 
की रचना की, जिसमें उन्होंने अपने बेज्ञानिक ढँग से ही काम लिया है 
इस कोष का वैदिक अंश स्थयं रोत ने बनाया और उसका संस्कृत 
अंश बोथलिक ने । रोत ने निधंदु और निरुक्त का भी सम्पादन किया, 
जिसमें उन्होंने स्थान-स्थान पर अपनी टिप्पणियाँ दी हैं और यास्क की 
अनेक बेद्क परिभाषाओं को, भिन्न-भिन्न शब्दों के यथार्थ बेदिक प्रयोगों 
के आधार पर, शुद्ध करने की चेष्टा की है । 

रोत के बाद आजेन व्यीरनूफ़ का नास स्मरणीय है। व्यीरनूफ़ 
फ्रॉसीसी विद्वान थे। परन्तु इन्हें हम इनके लिखे हुए बहुत अधिक 
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पश्चात्य देशां में बेंदां का अध्ययन ७! 


23. 


प्रन्‍्थों के अथवा रोत की भाँति किसी नए अध्ययनतत्व का आविष्कार 
करने के कारण नहीं जञानत हैं। ये बेदिक साहित्य के पंडित थे और 
मेक्ससुलर के गुरु थे। 

इसके बाद हो बर ओर बेनके बेदिक साहित्य के अखाड़े में उतरे। 
दोनां जमंन थे ओर समकालीन थे। होबेर ने सब्‌ १८५२ में भारतीय 
साहित्य पर एक पुस्तक लिखी, जिसका अनुवाद अंग्रेज़ी में हो गया 
है। इस ग्रन्थ को पढ़ने से मालूम होता है कि हो बेर का वेद-सम्बन्धी 
ज्ञान कितना अधिक था और उन्होंने कितने परिश्रम से बेदिक साहित्य 
के एक-एक ग्रन्थ को देखा था। शायद उनके अनुमानों से हम कहीं-ऋहीं 
सहमत न हैं, तथापि उनके विस्टत अध्ययन और भारी प/ड़ित्य की 
प्रशंसा किए बिना नहीं। रहा जा सकता । यह एक रिसाल[? भी निरालते 
थे, जो भारतीय साहित्य के बेद्‌-व्याकरण-दशन-आदि भिन्न-भिन्न अंग 
की दृष्टि से एक अमूल्य निधि के समान है। 

हे बेर ने शुक्ज्ञ यजुर्गेद्‌ का भी तीन भागों में सम्पदन किया है। 
पहले भाग में संहिता, महीधर का भाप्य और माध्यत्दिन तथा काणाव 
शाखाओं के पाठ-मेद दिए गए हैं। दूसरे भाग में शतपथ आह्यण और 
स्थान-स्थान पर उसका भाष्य है। तीसरे साग में कात्यायन श्रीत सूत्र 
तथा कके-भाष्य के अंश दिए हुए हैं। शुक्ल यजुर्वेद का यह संस्करण 
एक बहुमूल्य वस्तु दे । 

बेनके ने अधिकतर संस्कृत-व्याकरण, बैंदिकि व्याकरण और स्वर 
तथा दर्शन के ऊपर लिखा है। उनझे अनेक निबन्धों के अतिरिक्त उनका 
लिखा हुआ एक संस्कृत-साहित्य का इतिहास और एक संल्कृत-कोप भी 
विद्यमान दे । 

बेनफ्े और हूं बेर के बाद उन्नीसत्री शताब्दी के सबते बड़े संस्कृतश 
मैक्समुलर थे | मैक्समुलर का नाम भारत में बहुतों को ज्ञात है। उनके 
नाम का हिंन्दू' रूप 'मोक्षमूलर”! है, जिसकी प्रोफ़ेसर व्लूमफील्ड ने 
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बड़ी अच्छी व्याख्या की है | यह नहों कहा जा सकता [कि मेक्समुलर 
हिन्दुओं के मोक्ष” में विश्वास रखते थे अथवा नहीं, परन्तु यदि मोक्ष” 
का अथ मन और बुद्धि की निर्मलता तथा स्वतंत्रता हो सकती हे तो 
बह अवश्य 'मोक्षुमुलरः थे |? प्रोफेसर मेक्समुलर किस प्रकार इतने बढ़े 
संस्कृतज्ञ हुए और किस भाँति उन्होंने ऐसा लोकविश्रुत नाम पाया, यह 
एक मनोर॑जक कथा है । 

फ्रेडरिक मैक्समुलर ने सन्‌ १८२३ में एक जमन परिवार में जन्म 
पहण किया था। मेट्रिकुलेशन परीक्षा पास करने के बाद लीपसिंग विश्व- 
विद्यालय के प्रोफेसर ब्रॉकद्दैन्स की प्रेरणा से इन्होंने संस्कृत पढ़ना 
प्रारम्भ किया | जब इनकी आयु इक्कीस साल की थी तब वह बलिंन 
विश्वविद्यालय के प्रोफ्रेसर बाप्प की कृपा से तुलनात्मक भाषा विज्ञान 
के एक अच्छे बेत्ता हो गए थे । इसके बाद ये पेरिस जाकर ऑजेन 
ब्योरनूफ़ के शिष्य हुए। उनसे जेन्द पढ़ते थे। एक बप बाद, अर्थात्‌ 
१८४४ में, इन्होंने तुलनात्मक-धर्म-गवेपणा के कार्य में लग कर पूरे 
ऋगेद को सम्पादन करने का विचार किया। सन्‌ १८७६ में ये अपने 
इरादे को पूरा करने के विचार से इंग्लेंड गए और वहाँ बड़े-बड़े विद्वानों 
से मिले । उनकी सहायता करने के लिए बन्सेन और प्रोफ़ेसर विल्सन 
ने मिल कर ईस्ट इंडिया कम्पती को ऋतगेद के प्रकाशन का व्ययभार 
बहन करने के लिए राजी कर लिया। सन्‌ १८४८ में आकसफर्ड यूनि- 
वर्सिटी प्रेस में पुस्तक छपने लगी और मेक्समुलर को उसकी देख साल 
के लिए वहाँ ठहररना पड़ा। इस बीच में उन्होंने अपनी प्रतिभा का 
अच्छा परिचय दिया और दो वर्ष बाद वह वहीं आधुनिक भाषाओं 
के प्रोफ़ेसर हो गए। सन्‌ १८६० में जब प्रोफ़ेसर बिल्सन की शझृत्यु हुई 
तब उन्हें आशा थी कि उनके स्थान पर बही संस्कृत के प्रोफ़ेसर बनाए 
जाएँगे । परन्तु अंग्रेज के जातीय पक्षपात के कारण जनक्री यह आशा 
सफक्ष न हुई और संस्कृत की प्रोफेसरी मो(नियर विलियन्स को दे दी 
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पाश्चात्य देशों में बदों का अध्ययन <३्‌ 
गई । फिर सन्‌ १८६८ में, सोनियर विलियम्स के मरने पर, यह पद 
उनको मिला। 
प्राचीन भारतीय साहित्य का एसा कोई झंग नहीं है जिस पर मेक्स- 
सुलर न न लिखा हो । उनमें बड़ी खूबी यह थी कि उनके हृदय में काफ़ी 
सहानुभूति थी | बिना सहानुभूति के किसी भी जाति के साहित्य, उसके 
रस्मो-रिवाज़ आदि का अध्ययन उचित प्रकार से नहीं हो सकता। 
सायण भाष्य के सहित ऋग्वेद का प्रकाशन करके मेक्समुलर ने बेदिक 
अध्ययन को बड़ी सुहृद नोंब पर स्थापित कर दिया था । उनका प्राचीन 
संस्कृत साहित्य” अभी तक भी एक प्रामाणिक प्रन्थ है | 
मेक्समुलर ने अपने सम्पादरुत्व में सेक्रेंड बुक्स आब दि ईस्ट 
नाम की एक ग्रन्थम्ाला निकालनी आरम्भ की थी। इस माला में हिन्दू, 
बौद्ध, जैन, मुसलमान, चीनी आदि जातियों के धार्मिक तथा प्राचीन 
श्रन्थों के अनुवाद प्रकाशित होते हैं। स्वयं मेक्समुलर के लिए उपनिपदों 
तथा ऋग्वेद के मरुतों और अग्नि के सूक्तों के अनुबाद इसमें निकले हैं। 
मैक्समुलर ने धर्म! और देवता” विययों पर भी अनेक अन्थ लिखे हैं 
ओर “धम की उत्पत्ति और विकास! पर दिए हुए उनसे व्याख्यान! हिन्दू 
घम का एक खासा संक्षिप्त इतिहास हैं. । 
अंग्रेज बेदिक विद्वानों में इस स्थान पर मुहर का नाम उल्लेखनीय 
है। मुहर बड़े परिश्रमी ओर तेज तबीयत वाले व्यक्ति थे। भिन्न-भिन्न 
बातों को इकट्ठा करते और उनसे सिद्धान्त निकालने में यह बड़े पटु थे। 
इनकी 'ओरिजिनल संस्कृत टेक्स्ट्स” संस्कृत पढ़ने बालों के लिए बड़ी 
अमूल्य वस्तु है। पुस्तक पाँच भागों में हे और प्रत्येक भाग एक-एक 
विपय को लिए हुये है। पहले भाग में वशविभाग की उत्पत्ति और युग में 
उसके अस्तित्व या अनस्तित्व पर विचार किया गया है। दूसरे 
भांग में हिन्दुओं के हिसालय पार से आने तथा आय जाति की पश्चिसी 
राम द्ाभावान पाए: ना एा पवन ध्रकदममा तर चद॒ण कराना. अकाइपापापक अत 
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शाखाओं के साथ उनकी समानवाओं की चच। है। तीसरे भाग में वेदों 
तथा उनकी उत्पत्ति ओर प्रामाणिकता आदि के सम्बन्ध सें बेदकारों 
तथा उनके बाद के मन्थकारों की सम्मतियां का जिक्र हे। चौथे भाग में 
बेदिक देवताओं तथा उनके उत्तरकालिक प्रतिनिधियों की तुलना की गई 
है। पाँचवें भाग में वेदिक आयों के रहन-सहन, रीति रिवाज, धामिक 
विश्वास तथा सष्टि-सम्बन्धी विचारों आदि का बणन है। पुस्तक में 
सबेत्र उदाहरण ओर पुष्टि के लिए, ऋग्वेद से लेकर पुराणों तक, हर 
जगह से उद्धरण और उनके अंग्रेज़ी अनुबाद दिए गए हैं । 

इस स्थान पर डाक्टर हॉग के ऐतरेय ब्राह्मण के संस्करण का भी 
जिक्र कर देना उचित होगा, विशेषतः इसलिए कि उससें दी हुई पाडि- 
त्यपूर्ण भूमिका के कारण यह पुस्तक बहुत उपयोगी हो गई है | शक्टर 
होंग का मत है कि यजुर्बेद ऋग्वेद से पुराना होना चाहिए; परन्तु इस 
विषय में उनके अनुयायी बहुत कम हैं। 

विल्सन साहब ने ऋग्वेद का असुवाद किया है। यह अनुवाद सब 

से पुराना है। विल्‍्सन की राय थी कि कोई यूरोपीय विद्वान्‌ वेदों को 
देशी भाष्यकारों की अपेज्ञा अधिक अच्छा नहीं समझ सकता | अतएय' 
, सायण भाष्य की त्रुटियों को समभते हुए भी उन्होंने ऋग्वेद का अनु“ 
बाद साथण के आधार पर ही किया है। इस कारण यद्यपि इस अनुवाद 
में मोलिकता कोई विशेष गुश नहीं है तथापि सायण को समझने के लिए 
वह विशेष रूप से उपयोगी है|” व्ल्सन के दो अम्य प्रन्थ, हिन्दू 'थिये- 
टए ओर विष्ण[पुराण का अनुवाद, भी प्रसिद्ध हैं; परन्तु उनका वर्णन 
यहाँ असंगंत होगा । 

ऋग्वेद के अनुवादों में लुद्बचिग और प्रासमेत के जमेन अलुवादों 
को न भूलना चाहिए। लुछ्ठिग का अनुवाद गद्य में है और म्रासमैन का 
पद्म में । ये दोतों अनुवाद इस विश्वास पर किए गए हैं कि देशी भाष्य- 
कार आलोचनात्मक दृष्टि से शून्य हैं, अतर॒ब उनके भाष्य अशुद्ध हुए 
बिना नहीं रह सकते । इसी से इन अनुवादकों ने कहीं-कहीं बड़े त्रिकद 
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अनुमानों से काम लिया है जिन्हें प्रहए करते समय बड़ी सावधानी की 
आवश्यकता है, मासमेन ने १८७३-७४ में ऋग्वेद का एक संस्कृत-जमन- 
कीप भी प्रकाशित कराया, जिसमें प्रत्येक शब्द के साथ-साथ उन तमाम 
सरथलों के उद्धरण दिए गए हैं जहाँ ऋग्वेद में उसका प्रयोग हुआ है। 
ऋग्वेद के पढ़ने वालों के लिए यह कोष बड़े काम का है। 

ऋग्वेद का एक संस्करण रोमन में भी मौजूद है। एक दूसरा रोमन 
संस्करण ऐतर य ब्राह्मण का भी है। इल दोनों का श्रेय ऑड्फ्ेश्त को प्राप्त 
है। ऋग्वेद पर एदोल्फ़ केगी की एक छोटी सी पुस्तक है, जिसका अंग्रेज़ी 
में अनुवाद हो गया है। पुस्तक विचार शीलता और सहानुभूति के साथ 
लिखी गई है। 

गेल्दनर और पिशेत ने 'वेद्िक रतुदिए्न! नामऋ एक पुस्तक लिखी 
हे। यह पुस्तक तोन भागों में है और दी काल के परिश्रम का फल है। 
ऋग्वेद के बहुत से मुख्य शब्दों का, जिनका अभिग्राय सन्दिग्ध या 
अस्पष्ट है, बेदिक तथा वेद-सम्बन्धी विभिन्‍न अन्थों के भिन्न-भिन्न उदा- 
हरणों द्वारा, अथनिणंय किया है। गेल्दनर ने भारतीय धर्म पर भी एक 
पुस्तक लिखी है। वइ एक ओर पुश्तकम् भी प्रकाशित कर रहे हैं, 
जिसमें ऋग्द के चुने हुए सृक्त दिए गए हैं। इसके दो भाग निकल गए 
हैं। पहले में चुने हुए अंशों का एक कोष है और दूसरे में उनके ऊपर 
लेखक की टिप्पणी आदि | तीसरा भाग, जिसमें मूल अंश दिए होंगे, 
शीघ्र ही छपने वाला है। हाल में ही उन्होंने समस्त ऋग्वेद का अनुवाद 
करना भी आरम्भ किया है । इस प्न्थ का पहला भाग जिप्तमें पहले चार 
मंडलों का अनुवाद है, छप गया है, गल्दनर अवेस्ता के भी विद्वान हैं। 

किसी साहित्य में पारदर्शी होने के लिए उस्षके व्याकरण का ज्ञान 
बड़ा जरूरी है । पाश्चात्यों ने अभी तक जितने संस्कुव-व्य,करण के प्न्थ 
लिखे थे सब इकंतरफ़ा थे--जेबल वेदों के बाद की संत से ही 
सम्बन्ध रखते थे | प्रोफ्तेतर हिटनी का व्याकरण का प्रमुथ अपने ढंग का 
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पहला है। सब से पहली बार इस व्याकरण में संस्कृत मुहावरों को बेदिक 
मुहावरों के साथ मिल्ला कर रकखा गया है और शब्दों के रूपों की बिवे- 
चना इतिहासमूलक दृष्टिकोश से की गई है, वेद्क स्वरोपर जो परिच्छेद 
हैं वे भी बड़े काम के हैं। 

हिटनी ओर गार्वे ने मिल कर अथववेद-संहिता का सम्पादन किया 
है और हिंटनों ने हारवाड ओरिएंटेल सिरीज्” के लिए उसका अनुवाद 
किया है, जो प्रकाशित हो गया है। हिटनी ने अन्य वैदिक विषयों पर भी 
कई तिबन्ध लिखे हैं। 

हाल में ही प्रोफ़ेसर ओल्देनवर्ग ने भागों में ऋग्वेद पर अपनी 
टिप्पणी? प्रकाशित की हे । अब तक जो कुछ भी जिस किसी भापा में 
ऋग्वेद के सम्बन्ध में लिखा जा चुका है उस सबके उन्होंने स्थान-स्थान 
पर हवाले दिए हैं। इससे पुस्तक बड़े महत्व को हो गई है। उन्होंने 
बेदिक धर्म पर भी एक पुस्तक लिखी है और 'सेक्रेड बुक आब्‌ दि ईस्ट” 
प्रन्थमाला के लिए गृद्यसूत्रों तथा ऋग्वेद के अग्नि-सूक्तां के अनुवाद 
किए हैं। हिन्दू तथा थे दिक विययों पर उनकी और भी अनेक किताबें हैं 
तथा उन्होंने बेदिक छन्‍्दों के ऊपर भी एक ग्रन्थ लिखा है। प्रोफेसर 
ओल्देनवर्ग पाली और बोद्ध धमम के भी ज्ञाता हैं। 

प्रोफेसर वेबर के नाम से सत्र संस्कृतज्ञ परिचित हैं, यह हिन्दुस्तान 
में भी कई बे तक रह चुके हैं, इन्होंने 'सेक्रेड बुक आबू दि हैस्ट' प्रन्थ॑- 
माला के लिए, अन्यान्य अन्धों के अतिरिक्त, कई धमसूत्रों के अनुवाद 
किए हैं। इसके सिवा इन्होंने हिन्दू-आर्य-सम्बन्धी एक प्रन्थमाल्ा* की 
स्थापना की और स्वयं उसके खोज-विभाग के सम्पादक बने | 

आधुनिक विद्वानों में प्रोफेसर मेकडानेत्, प्रोफ़ेसर कीथ और ग्रोफ्रेसर 
ब्लमफ्रील्ड विशेष ख्याति को प्राप्त हैं। मेकडनेल आक्सफरे विश्वविद्या- 
लय में संस्कृत के योडेन प्रोफ़ेसर हैं और अभी, दो साल हुए, बह कलकत्ते 
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में व्याख्यान देने के लिए आ चुके हैं| कीथ उनके शिप्य हैं और एडि- 
नवरा में प्रोफ़ेसर हैं। गुर और शिष्य में मिल कर एक बहुत ही उप- 
योगी गन्धरत्न प्रकाशित कराया है, जिसमें बैंदिक साहित्य में आए हुए 
प्रत्येक शब्द , नाम ओर विपय का उसके हवालों के सहित पूरा-पूरा बर्णन 
है। बास्तव में यह पुस्तक कीथ ले ही तेयार की है। मैकडानेल ने केवल 
इधर-उधर जोड़-तोड़ करके उसकी सामग्री को सिलसिलेबार जमा दिया 
है। इन्होंने बेदिक विपयों पर बहुत से ग्रन्थ लिखे हैं।? इस समय 
मेकडानेल हाय ओरियेन्टेल सिरीज के लिए ऋग्वेद का एक अनुवाद 
तैयार कर रहे हैं। 

प्रोफ़ेसर कीथ ने ऐतरेय आरणयक और शांखायन आरणासक का 
सम्पादन और अनुवाद किया है । उन्होंने हाब॒ड ओरियेन्टेल सिरीज! 
के लिए तैत्तिरीय संहिता, ऐतरेय ज्राह्मण, और शांखायन आ्राह्मण के भी 
अनुवाद किए हैं | पश्चात्कालीन संस्कृत और दर्शन आदि पर भी कीथ 
ने अनेक प्रन्थ लिखे हैं। 

प्रोफेसर व्लूमफ़रील्ड असरीकन हैं। इनकी सर्वश्रेष्ठ कृति 'बैदिक 
कंकार्डेन्स! (५८०० (0०॥०४०१०॥०८) है। 'सेक्रेड बुक अब दि इस्ट 
प्र्थमाला के लिए इन्होंने अथवषेद का अनुवाद किया। बेदिक धर्म पर 
इनकी एक पुस्तक अमरीका में छपी है। एक पुस्तक में इन्होंने ऋग्वेद की 
पुनरुक्तियों का संग्रह किया है, जो हावंड ओरियेन्टेल सिरीक्ष” में छपी 
है| ब्लूमफील्ड ने बेदिक विषयाँ पर बहुत से लेख भी लिखे हैं इस 
समय ऋग्वेद का अनुवाद करने का इनका विचार दे। 

संस्कृत तथा बेंदिक साहित्य के सम्बन्ध में जितना कास जमनी के 
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विद्वान ने किया है उतना किसी दूसरे ले लहों किया। कुछ काम फ्रांसवालों 
ने भी किया है। परन्तु जमेन और फ्रेंच भापाओं में लिखा गया साहित्य 
छोटी सीमाओं के ही भीतर बन्द रहा, इसलिए उसके लेखकों के नाम 
की हर-कोई न ज्ञान सक्ा। मैक्प्तमुलर की प्रसिद्धि इसी कारण हुई कि 
वह इंलेंड में रहे और उन्होंने अंग्रेज़ी में लिखा । १रन्‍्तु कई सच्चे विद्वानों 
के नाम ले इस बिज्ञकुल्न सी परिचित नहीं दें। मैकडनेल संस्कृत साहित्य 
का इतिहास”, यदि देखा जाए तो, बिएना के ग्रोफ़े तर भ्ोदर की पुस्तकरे 
का ही रूपान्तर है । प्रोफेसर श्रोदर ने कृष्ण-यजुर्वेद की मैत्रायणी और 
काठक संहिताओं का सम्पादन किया है और इनसे सम्बन्ध रखने वाले 
विपयों पर अनेक लेख लिखे हैं। 

प्रोफेसर हिल्लेओ्रोंत ने 'बिव्लियोथिका इंडिका? में शांखायन श्रौत सूत्र 
को सम्पादित किया है। उनकी 'बेद्क मेथालजी? (ए०१॥४०७५ (एचा०- 
08/०), जो तीन भाग) में है, बड़ी ही श्रेष्ठ पुस्तक है। उनके किए हुए ऋग्वेद 
के कुडठ सूक्तों के अनुवाद गोतिंगेन से प्रकाशित हुए हैं। उनका 'रिटुअज 
लिवरेथर? (२६८४ ॥०४४४प7) नामक भ्रन्थ बेंलर की अन्थमाला में 
छुपा है | 

हालेंड के प्रोफेहर कालॉइ बैदिक काल की रस्मों के विशेषज्ञ हैं। 
बिव्लियोथिका इंडिका में उन्होंने बोधायन श्रौत सूत्र का सस्पावन किया 
है तथा कुछ्च धार्मिक रस्मों के ग्रन्थों का भी अनुवाद किया है । इस समय 
वह शतपथ ब्राह्मण का सम्पादन कर रहे हैं। प्रोफ़ेसर कालोंद सामवबेद के 
साहित्य में भी प्रामाशिकता के आसन को प्राप्त हैं। फ्रांस के म्रोश्ेसर 
विक्टर हेनरी की सहयोगिता में उन्होंने अग्निश्रोमन्याग के ऊपर एक 
पुत्तक लिखी है | 

फ्रॉसीसी विद्वाल बर॒गें की जा रिलिजन वेदिके! ([.2 रिल8ा87 

५८०४०४०७) और रेग्लो की 'बेदिकेटलिग्विस्तिक' (५८०७४० ।.78 ५ 


0. ॥90089 [000८8/-००७ उ०त 77/७४- उन्तकी 'अन्य दो पुस्तकों के घास हैं-- 
78039 (९९]२270% गिप्9लपफ और ७४७५ 5 पछ्ता४ए००8, 


पाश्चात्य देशों में बदां का अध्ययन ७६ 


50) तथा वितरनितज़्ञ का सारतीय साहित्य का इतिहास” प्रसिद्ध पुस्तके 
हैं। त्सिमर का ॥॥70906 [०००० बैंदिक भूगोल, चैंदिक जीवन, 
बेदिक सभ्यता आदि के सम्बन्ध में एक बहुमूल्य प्रन्थ है। एगरलिंग ने 
'सैक्रेड बुकस आवब दि ईस्ट” के लिए शतपथ ब्राह्मण का अलुवाद किया 
है| प्रोफ़ेसर लैनमेन की नाउन इन्फ्लेक्शन इन दि ऋग्वेद! सी अपनी 
तरह की एक ही पुस्तक है। डाक्टर आरनल्ड ने? हिस्टीरिकल बेदिक 
प्रामर! लिखी है ओर उनकी बेदिक मीटर! उनके अध्यवसाय और 
थैय का एक सुन्दर नमूना है ! वेदिक छन्दों का छानबीन के साथ अध्ययन 
करने वालों के लिए यह पुस्तक परमावश्यक है । 

यही नहीं कि पश्चिमी पंडितों की जिज्ञासा केवल पढ़मे ओर प्रस्थ 
लिखने में ही समाप्त हो गई हो । पश्चिम में पीवात्य सभ्यता ओर 
साहित्य का अध्ययन करने के लिए बड़ी-बड़ी सुसंगठित संस्थाएँ स्थापित 
हैं और वहाँ से केवल प्राच्य विषयों से ही सम्बन्ध रखने वाले बढड़े-बढ़े 
ओर बहुमूल्य पत्र निकलते हैं! । 

भारत से जो दो एक इस तरह के पत्र निकलते हैं उनऊे जन्मदाता 
भी विदेशी ही हैं। उनका परिचय देना इस लेख का विषय नहीं है। 
प्रसंगवश उनकी याद आ जाना स्वाभाविक है ओर यह याद आत्मग्लानि 
उत्पन्न करने वाली है। अपने दी घर में अपना काम गरों के हारा होता 
देख कर हमको अब उसे अपने हाथ में लेना चाहिए। हमें अपनी इस 





१, यथा-(१ ) 980ए0 $छ 8709 80066 ०६ (४४७७४ छेछ &७ 870 ॥7०%॥४. का पन्न, 
(२) जमंन-प्राच्य-समिति का पत्र (5. 0. ॥, ७.) ; 
(४) विपुना-प्राच्य-समिति का पन्न (2, ८, >, ७); 
(४) 5क्राक्षां०्घत 0707६७ 80(009 करा पन्न (7. 8, 0 6); 
(२) 4#9॥३ यप्र झ्रीणक्ट्टांएछ 3885020870) का पशन्र] 
(६) तुलनात्मक भाषाविज्ञान का पन्न। इसका पूरा नाम दै-- 
28॥/9 60 407 रक्षड्डालं त/तशात॥ 8[0807/0780 पाए ; इत्यादि | 
इंग्लैंड को रायज्ञ पुशियाटिकु सोसाइटी क्री एक शाखा घम्वई में सी है। 


८० कला ओर सो नदय 


हेय दशा की ओर ध्यान देना चाहिए । हमारे धम-मुल्ला की दोड़ पुराण 
ओर शास्त्र की मसजिद से आगे नहीं बढ़ती । किसी जाह्मण के धार्मिक 
विश्वास में ज़रा सी आपत्ति करो ओर वह कह उठेगा, क्या शास्त्र 
ओर पुराण भूठ कहते हैं ?? यहाँ शास्त्र! का तो अर्थ ही अव्यक्त और 
अस्पष्ट है और पुराण” के शायद उसने कभी दशन तक नहीं किए हैं। 
तथापि, शास्त्र और पुराण उसकी सम में हिन्दुओं के अति प्राचीन 
धर्ममन्थ हैं। वेदों का नाम केवल भक्ति भाव से सुनने भर के लिए रह 
गया है। अतरव अपने ऋषियों और आरचीन गौरव के नाम पर भरूठमूठ 
का मरना छोड़ कर हमें अब अपनी प्राचीन निधि को सच्चे दिल से 
दे ढने की कोशिश में लग जाना चाहिए। नहीं तो बाहर के लोग चाहे 
जो कुछ कर ले, हमारी चीज़हमारे लिए सदो खोई हुई के समान ही बनी 
रहेगी ।& 





$ सरस्वती, भाग २६, संख्या ४, मई सन्‌ १३६२१ । 
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वेदों का आदिम मनुष्य 

विकास की प्राथमिक अवस्था में प्रायः कार्य-कारण के सम्बन्ध का 
आभास पाने लगता है। जिन यरतुओं से बह अपने को घिरा पाता है 
उतके आरम्भ के विषय में एक अस्फुट जिज्ञासा स्वाभाविक रूप से उसके 
भीतर उत्पन्म होने लगती है। वह अपने विषय में भी सोचने लगता 
है। बह अब अपनी स्वयम्मू सत्ता को चुपचाप अन्ञीकार नहीं कर लेता, 
बल्कि बह सोचता है कि किसी-न-किसी वस्तु से उसकी उत्पत्ति अवश्य 
हुई है। सर्वोत्पादक एक इंश्वरीय पिता की कल्पना उसकी इस प्रार- 
म्मिक जिज्ञासा को शान्त नहीं कर पाती। दुर्निरृप पदार्थ की सुमाह्य 
कल्पना एक अधिक ऊँचे विकास की वस्तु है। प्रारम्भिक मनुष्य अपने 
चारों ओर के दृश्य पदार्थों में ही अपने कारण को हूँ ढृता हे । 

मलुष्य की मानसिक क्रियाओं का रूप अपने आरस्म में सर्वत्र एक 
ही सिद्धान्त का अनुसरण करता है। बाद में उसका रूप, उसकी दिशा, 
उसका विकास आदि स्थान-भेद्‌ के कारण बदलने लगते है। प्रारम्सिक 
मनुष्य के सामने जो समस्या एक स्थान में उपस्थित हुईं थी वही अन्य 
स्थानों में भी उपस्थित हुई होगी । इसके अतिरिक्त बिद्वानों का यह मत 
है कि आवीन काल में बर्तमान यूरोप और एशिया की अधिकांश 
जातियाँ किसी एक ही स्थान में रहती थीं। सम्मव दै कि प्रनुष्य नें 
अपनी उत्पत्ति के विषय में उसी समय से सोचना आरम्भ कर दिया 
हो। मनुष्य की उत्पत्ति के विषय में यह एक प्राचीन धारणा दे, जो 
संसार की अनेक जातियों में प्रचतित हे, कि भिन्न-मिन्न कुल या बंश 


$ 


८२ कला और सौन्दय 


जल, प्रथ्बी अथवा आकाश के भिन्न-भिन्न जीवों से उत्पन्न हुए थे। 
यूरोपीय नामों के अन्त में बियर (3९0७०), उल्क (४४०४ या ७४०८) 
आदि जो अनेक वंश-नाम होते है उनसे इस धारणा को पुष्टि मिज्ञती 
है। शायद मिस्र में भी इस प्रकार के पशु-संज्नक वंरा-नाम पाए जाते 
हैं। भारत में सारहाज, गगे, कश्यप आदि इसके उदाहरण हैं। विद्वानों 
का मत है कि कश्यप” शब्द का परिमार्जित रूप है। भारद्वाज, 
गर्ग!) और “कश्यप” का अर्य क्रमशः लावा), वेलः और 
छुआ? है, ओर हम जानते हैं, फि ये तीनों नाम हिन्दुओं के तीन 
गोन्न-ऋषियों के भी नाम हैं। इससे भी यही ज्ञात होता है कि आरस्म 
में मनुष्य शायद पशुआं को ही अपने पूवेज मानता था। इसके साथ 
ही एक और भी बात है, पएतु जो बिलकुल निश्चयात्मक नहीं कही जा 
सकती । वह यह कि हिन्दुओं के माने हुए दस अबतारों में पहले चार 
मत्स्य, कूम, वाराह ओर नृसिंह हैं, जिनका भाव शायद यह निकलता 
है (के परमेश्वर ने आरम्भ में अपने को मनुप्य से निम्न श्रेणी के जीवों 
के रूप में ही प्रकट किया। वाराहरूपी भगवान्‌ का कालिदास ने रघुवंश 
में आदवि्भिषेन पुसा” कह कर वर्शन किया है ।' अलय के उपरान्त 
पहला मनुष्य, जिसने प्रथ्ची को जल से निकाला, वाराहरूपी था । पहले 
वार अबतारों के अतिरिक्त जिन अन्य अबतारों का उल्लेख है---अर्थात्त्‌ 
वामन, परशुराम, राम, कृष्ण, बुद्ध और कल्कि--वे इश्वर के मनुष्य- 
रूप के द्योतक हैं। 

परन्तु अवतारों की कथाएँ जुरा बाद की हैं और इनसे किसी अस- 
न्द्ग्धि प्रमाण की भ्राप्ति नहीं होती। इसके अतिरिक्त इनमें प्राचीन 
हिन्दुओं के घामिक विश्वास की प्रधानता हे। ये उनकी मनुष्योलत्ति 
सम्बन्धी किसी जिज्ञासा को प्रदशित नहीं करतीं । हाँ, यह सम्भव है 


जाााााआ॥॥७७४७७७७०७०७७७७र्न, आए 


१. रखसातक्षादादिभवैन पुसा मुबः अयुक्तोद्दद्नक्रियायाः । 
अस्याच्चुमस्म: प्रत्रयप्रवद्ध' झुहृत्ततरनन्नावर्ण बसव |; 
रघुवंश, १३-८ | 


वेदों का आदिम मनुष्य परे 


कि इन कथाओं में भारतीयों के अने प्राचोन विचारों का कुड् संस्कार 
मो जूद रह गया हो। ग्रोक्ते तर ब्जूप फील्ड का सत्र है कि उत्पत्ति सम्बन्धी 
इस प्रारम्भिऊ जिज्ञासा का प्राचोन आयों के धार्मिक विचारों से शायद 
कोई घनिष्ट सम्बन्ध नहीं है। 
नृवंश-विद्या के विद्यार्थियों के लिए भारत का पुराना साहित्य एक 
उपयोगी वस्तु है। यद्यत्ि उप्तमें निम्न लोवों से महुष्य के उत्पन्न होने 
का कहीं विशेष उल्लेख नहीं है, तथारि वह इस विपय की अन्य अनेक 
ल्पनाओं से पूर है। बेरों से भी पुराना कोई साहित्य यदि इस समय 
प्राप्त होता तो सम्भव था कि हम निस्‍्तन्‍जोबों वाले विश्वास का भी 
उल्लेख पाते । वेदों की कल्पना बाद के मानसिक विकास का फल हैे। 
परन्तु यहाँ भी हमको इेश्वर के दश न नहीं होते। प्राचीन मनुष्य अब 
भी गोचर प्रकृति में ही अपने कारण को टटोलता हे । 
सबसे पहले हम विश्व के माता-पिता, आकाश ओर प्रथ्वी, 
द्यावापथिबीं! को देखते हैं। आये यूरोपीय काल में ही' इनका 
समागम स्थगे या आकाश के देवताओं का उत्पत्ति-देतु समझा जाने 
लगा था। फिर कर्मी मानव-छ्ृष्टि की उत्पत्ति के भी उत्तरदायी यही 
दोनों बनने लगे । आये-ईरानी काल सें एक ओर पुरुष था जो प्रथम 
ममुष्य--यम और मनु--ऊा उत्पादक समझता जाता था। इसका वैदिक 
माम 'विवस्थन्तः और आवेध्तिक नाम “तिवश्हन्तः है। बैदिक 
वशुनों के अनुसार यह व्यक्ति सूर्य का प्रतिरूप है। इसके अतिरित्त 
कहाँ-कहीं अग्नि भी मनुष्यों का प्रथम पूर्वेज माना गया है। इस 


१, विद्वानों ने प्रागेतिदयासिक काह्म के तौन विभाग किएु हैं--आायी- 
यूरोपीय या 757०-7७००७७७॥ कान ( जब भारतीय आय और यूरोप की 
झनेक वर्तमान जातियों फा पुक स्थान पर निवास था ), आर्थ-दरानी था 
70०-7787७० काज्न ( जय आये भ्रीर हैरानी एक सांध रहते थे ) और भार 
तीयनमाये था 77007-20७७ क्राव । इूनमें पहला सबसे पुराना और अन्तिस 
सबसे बाद का दे । 


८४ कला और सौन्दर्य 


विश्वास का, मालूम होता है, आग बनाने की रीति से कोई सांकेतिक 
सम्बन्ध है। प्राचीन काल में लकड़ी के दो डुकड़ों को एक दूसरे से 
रगड़ कर अग्नि पेदा की जाती थी। डुकड़े 'अरणि? कहलाते थे । यही 
अरशिहय माता पिता थे और अग्नि उनकी पहली सनन्‍्तान-साथ ही, 
शायद, पहली मलुष्य-सन्तान भी | विशेषण आयुः मनुष्य ओर 
अग्नि, दोनों, के लिए समान रूप से प्रचुर मात्रा में प्रयुक्त किया गया 
है। अग्नि ओर मनुप्य के पारस्परिक सम्बन्ध का यह भाव बाद में भी 
देखने में आता दै। ह 
पुनः बेद, तथा समस्त हिन्दू-परम्परा मलुप्य-जञाति के एक अन्य 
पूृर्वेज का उठलेख करती है जिसका नाम मनु? या 'मनुष्पिता दे । 
मनु! शब्द और अंग्रेजी के 'मेनः में कोई अन्तर नहीं है ओर यह 
संसार की दूसरी अनेक जातियां की भाषाओं में भी, रूपान्तर सें, 
विद्यमान है। मालूम होता है आयों के प्रथम मनुष्य ओर आयये-यूरो- 
पोय काल के आदम की कल्पना समान रूप से एक ही आधार पर की 
गईं थी । कुछ काल तक आदिम आये शायद स्वतः सिद्ध श्रथम मनुष्य 
की कल्पना से सम्तुष्ठ रहे । बाद में मनु के भी एक पिता की कल्पना 
कर ली गई, जो “बिवस्वन्त! था और जिसकी उत्पत्ति के बारे में 
सोचना अब लोगों ने छोड़ दिया था । ह 
आये-यूरोपीय काल के उपरान्त, अथात आर्य-इरानी काल मैं, 
बिवस्वन्त के पुत्र 'यम? का प्रादुभाव होता है। यम की पुराण-कथा 
आये ओर इरानी धर्मो की एक आंत स्पष्ट, असन्दिग्ध और 'िर-रक्षित 
सम्पत्ति है। यम! का अर्थ है 'सहजात युगल”। यम संसार की जन- 
_झ्वष्टि के लिए परम आवश्यक मिथुन का नर अंग है और आदम' का 
रूपान्तर है। यमी यम! की 'होआ? बनती है; यद्यपि अधिक पुराने 
युग में उसका अस्तित्व देखने में नहीं आता । परन्तु वह यम की प्रेयसी 
नहीं दे | इसके प्रतिकूल बह उसकी स्वाधीन और स्वयंमन्या ऋगिनी 
का रूप धारण करती है। होौआ की भाँति यमी भी जनशृष्ठि के आच- 
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श्यक कार्य में प्रथग प्रेरक का साग अरहण करती हैं। 
यम ओर मनु, दोनों, का आरम्भ में आदि मनुष्य के अतिरेक्त 
ओर कोई रूप नहीं है । यम का पिता निवस्प्॒न्त पहले-पहल सम्भव तया 
सूर्य है, जिसका दिव्य व्यक्तित्व बाद में शायद विस्सत हो गया है। 
यह सम्बन्ध-भावना यद्यपि पुरानी हे, तथापि रघतंत्र नहीं है, क्योंकि 
यम-यम्मी का विकास यथाथंतः मनुष्योत्यत्ति के प्रश्न को हल करने के 
लिए ही हुआ है। सूय से मनु के उत्पन्न होने की कल्पना इस प्रयास 
का दूसरा पहलू है और जैसा कि होमा चाहिए, यह कल्पना यम -यग्री 
के मिथुन की कल्पना में मिल जाती है। यम काफ़ी पिछले जमाने में 
सूर्य का पुत्र बन जाता है ओर फिर सदा इसी प्रकार रहता है। गम 
ओर मनु की कथाओं का आगे चल कर आपस में विचित्र रूप से 
मिश्रण होने लगता है और उनको शाखाएँ भिन्न-भिन्न दिशाओं में 
फैलने लगती हैं। ऋग्वेद' में इनके विपय-प्सार का जो वर्णन दिया है 
वह बड़ा मनोर॑जक है | 
प्रजापति त्वष्ट्र की एक कस्या सरण्यु है, जिसके पाणिप्रहण के लिए 

बह विश्व की अखिल मत्ये ओर अमत्य जनता को आमंत्रित करता 
हे।जो बर अमनुप्रह का पात्र होता है बह विवस्वन्त'! नाम का एक 
मत्य है, परन्तु उसका सरण्यू के साथ विवाह-रूप में प्राशिमहण नहीं 
होता | इस संयोग से यम ओर यमी की उद्यत्ति . होती है। इस भाँति 
यम और यमी माता-पिता से भी सम्पन्न हो जाते हैं, यद्यपि अभी तक 
हम केवल उनके पिता की ही जानते थे। परन्तु इसी बीच में सरख्यु 
विवस्वन्त से नाराज हो जाती हैं और भाग जातो है। अपने पत्तायन 
में बह कहीं पकड़ी न जाए, इस विचार से वह एक घोड़ी का रूप 
धारण करती है और देवताओं के पास पहुँचती दे, जो उसे छिपा लेते 
हैं। स्थिति को अधिक सुरक्षित करने के अभिश्राय से देवतागण बिव- 

स्वन्त की स्नेहपात्री का पद महण करने के लिए संवर्णा' नाम की एक 
'(, फऋ्तेद, १०-०३ ७००१ च२। 
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दूसरी स्त्री की रचना करते हैं। 'सव॒ण? का अथे है समान रूपवाली? 
अथवा समान स्पभातज बाली! । इसका तात्पय यह है कि यह नह स्त्री 
रूप-आकृति-आदि में सरण्यू के ही समान थी और साथ ही स्वभाव- 
आदि की दृष्टि से मत्य विवस्थन्त के लिए दिव्य सरण्यू की अपेक्षा 
अधेक उपयुक्त भी थी। सबणा और विबस्त्न्त के संयोग से मनु 
का जन्म होता है ओर इस प्रकार मनु भी माता पिता से युक्त हो जाता 
है। अन्त में विवस्थन्त को देवताओं की चाल मालूम हो जादी है 
ओर वह धोढ़े का रूप धारण कर सरण्यू का पीछा करता है और उसे 
प्राप्त कर लेता है। इस बार इन दोनों से अश्विन-युगल की उत्पत्ति 
होती है । परन्तु सरण्यू , पहले की भांति, फिर विवस्वन्त को छोड़ 
भागती है और अबकी बार वह, शायद्‌ सदा के लिए, एक स्वतंत्र 
देवता की कत्नौ! को आप्त कर लेती है । 
इन तमाम जटिल ग्रान्थयों के परिणामस्वरूप हमकी मानव जाति 
के दो पूबज प्राप्त होते हैं--विवस्वन्त का पहला पुत्र यम! और विब- 
स्वन्त का दूसरा पृत्र मनु? वे एक अकार से हमें इंसाइयों के ऐडम और 
नोआं की याद दिलाते हैं--विशेष रूप से मनु, जिसकी महाप्रलय 
सम्बन्धी कथा इंसाइयों की स्ष्टि-सम्बन्धी पुस्तक (800 ० (७676४ 8) 
के वृत्तान्त से आश्वयेजनक मात्रा में मेल खाती है। विवस्वन्त और 
उसकी हिगुण सनन्‍्तान बहुत काल तक अपने मत्य रूप में ही दृष्टिगोचर 
होती रहती है। उसके बाद लोगों की घामिक या जल्ौकिक मनः प्रगति 
के अनुसार वे प्राचीन काल के महा यशरवी शासकों या ऋषियों का 
रूप धारण कर लेती है। हिन्दुओं की धर्मेकथाओं में मनु का यज्ञकताओं 
में आदिम स्थान है। मनु के उत्तरगामी बेदिक काल के याज्षिक अपनी 
बेदेका पर हच्न करते समय अपने को मनुष्य के गृह में मनुष्य द्वी की 
भाँति (मनुष्य त्‌?) यज्ञ करते हुए मनु का अतिरूप या प्रतिनिधि मानते 
थे अबेत्ता के अनुसार विधण्ह्चन्त पहला मत्ये था जिसने भत्य जगत्‌ के 
लिए द्वोस” ( सोम ) रस निकाला था। उसके बाद उसके पुत्र 'यिम! 
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( वैदिक यम”? ) तथा यिम्त के वंशज्न यह काये करते रह। परन्तु यिम 
बाद में स्वणंयुग या सतयुग का एक शासक मान लिया गया, भिसके 
शासन में न बुढ़ापा था न झत्यु, न गर्मो थी न ठंड, न किसी बांत 
की कमी न बोमारी। बाद के पारसी-काल में यह एक प्राचीन वीर 
पुरुष हो गया। अवेस्ता में उसे “यिम क्षेत्र” या शासक यिम! कहा गया 
है । यही शब्द फ़ारसी में 'जसशेद! हो गया । जमशेद फ्ारसी के प्रधान 
बीर-काव्य शाहनासा! का चरित्र-तायक है। 

बंदों में यम की कथा आगे चल कर पुनः अपनी गति बदलती है । 
यम सनुष्य-जाति का पहला शासक था जो मरा और जिसने अपनी 
जाति के लिए एक स्वर्ग उपलब्ध किया। इस स्व में आनन्द ही 
आनन्द था ओर यहाँ पिछले मृत पुदरुपों--विशेषतः प्राचीन समय के 
अप्रणी धरमाध्यक्षों, अंगिराओं--के समागम-सुख की प्राप्ति होती थी । 
यम पहला मत्य था जो मरा और स्वगे को गया* । 

तथापि यही यम, समय पाकर, नरक का शासक्र ओर पापियों का 
दण्डदाता बन जाता है । मनुष्य के हृदय में सृत्यु का भय इतना प्रबल 
है | पर कुछ भी हो, इस वात का यह स्पष्ट उदाहरण है कि जातीय 
पुराण-कथाएँ लोकिक उपचार के हाथों में पड़ कर किस-किस असाधारण 
प्रगति के आधीन होती हैं और कहाँ तक वे अपने प्रारम्भिक उद्देश्य 
से भटक जाती हैं। आय-इरानी काल के स्वणराज्य का वत्सल अधीश, 
वैदिक काल के आनन्दमय स्वगें का क्पा-परवश मागेदशेक और 
नेता, ओर महाभारत-काल के नरकगामी परापात्माओं का भयंकर दण्ड- 
धर---यही उस प्रथम अव्यक्त मनुष्य का इतिहास है जिंसके पिता के 
स्पष्ट रूप से पहले लोग अपरिचित थे ओर जिसको अयोनिज के गौरच 
से बंचित होने पर भी चिरकाल तक अग्रोनिज रहना पड़ा था। उसके 


9, थो ममार प्रथमी मर्त्मातरां या प्रेमाय प्रथमो ज्ञोकमैतत्‌ । 
वैधस्वत॑ संगम जतानां यम राहाने इविधा सघपंत ॥ 
“-अधव्वबैद, <-१८-४०१ है । 
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विकास के एक-एक पद का अनुसरण करना ओर संसार के धर्मेतिहास 
में उसके यथार्थ स्थान का पत्रा लगाना तुलनात्मक पुरावृत्त का मनोर॑जक 


विषय है ।* 


'#कमकमन्पमाक कि, 


3, सरस्वती, भाग २८, संख्या ४ । 


कर 





श | 
गह्य-काल में विवाह का समय 


जिस विस्मृतप्राय काल से संसार में मनुष्य के होने का पता चल्नता है 
तभी से यह भी कहा जा सकता हे कि मनुष्यों में विवाह होते थे [संसार 
का सब से पुराना साहित्य वैदिक संहिताएँ हैं | आय लाग, भारत में 
आने से पहले, मध्य एशिया के सन्निकट, ईरानियों के साथ रहते थे और 
उससे भी पहले किसी ओर प्रदेश में जहाँ से चल कर वे एशिया और 
यूरोप के भिन्न-भिन्न प्रान्तों में बले और बाद को जर्मन, यूनानी, रोमन 
आदि जातियों के रूप में अपने अतिनिधि छोड़ गए | इन तमाम जातियों 
के सामाजिक संस्कारां का इतिहास देखने से मालूम द्वोता है कि 
हिन्दू-विवाह की रस्में अनेक अंशों सें उनके विवाह की रस्मों से मिल्ती 
हैं। इसका अमिप्राय यह है कि यह आंशिक समानता उसी प्राचीनतम 
काल से चली आती है जब कि तमाम जातियों के प्रूबेज एक ही स्थान 
में रहते ओर एक ही प्रकार के रीति-रिवांज को सानते थे । इेरानियों ओर 
हिन्दुओं के रिवाजों ओर साहित्य में इतनी समानता दै कि फहीं-कहीं 
यह भ्रम हो जाना सम्भव है कि वे एक-दूसरे के ही अनुवाद है। डाक्टर 
जे० जे० मोदी ने अपनी एक पुस्तक में' इरानियों के रीति-रिवाक्षों की 
तुज़ना करने के लिए कहीं-कहीं अन्य जातियों की रस्मों का बणेन 
किया है । 

विवाह-प्रथा जितनी पुरानी है उतनो ही उसकी महत्ता भो अधिक 
है। इसी एक विपय के अध्ययन में अनेक विद्वानों ने अपने तमाम 
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आयु बिता दी ओर ग्रन्थ-ऊे-प्रव्थ रच डाले । संसार-भर की विवाह प्रणा- 
लियां तथा उनके सिन्‍्न-भिन्‍त अंगों की उत्पात एवं विकास-आदि के 
अध्ययन के लिए शायद एक आयु-काल भी थोड़ा है। हिन्दू-विवाह के 
ही आरम्भ, मध्य और पत्तेमान समय तक की परिणति पर यदि दृष्टि 
डाली जाए तो इस बात की सत्यता का कुछ पता चल सकता है। हिन्दू 
विवाह स्थान-त्थान पर ऐसी जटिल समस्‍्याएँ उपस्थित करता है कि 
उनके भिन्न-भिन्न अर्थ निकाले जा सकते हैं और उनसे लोगों को भ्रान्ति 
हो सकती है। इसके अतिरिक्त ऐसी दशा में विद्वानों में मत-भेद होना 
भो अनिवाय है । जिस अति प्राचीन समय के पूरे लेख एवं प्रमाण- 
आदि का पता नहीं है, जिस काल के कुछ विपयस्त और अपयाप्त ग्रन्थ 
ही हमारी तमाम साहित्यिक ओर ऐतिहासिक सम्पत्ति हैं, उसके सम्बन्ध 
में यदि हम अनिर्य-सिद्ध अनुमान को छोड़ कर किसी प्रकार की 
निर्देशात्मक बात का साहस करें ती हमारा सत्य के प्रति विश्वासघात 
होगा । हमारा कतेव्य सत्य का पक्तयत रहित अनुसन्धान करना होना 
चाहिए और तब, सम्भव है, हमारे अनुमान अधिक बहके हुए न हों । 

हिन्दू-विबाह के भिन्‍न-मिन्‍न पहलुओं पर इस छोटे से लेख में 
विचार कर सकना सम्भव नहों है| एक पहलू पर भी यदि उसके आदि 
से अन्त तक विचार किया जाए तो हमको समय और स्थान की कमी 
का सामना करना पड़ेगा । हम इस विवाह के किसी एक अँग को ले 
सकते हैं और ऋषि-काल के किसी एक विशेष अंश को ही दृष्टिगत 
रखते हुए उस पर यहाँ विचार कर सकते हैं । हमारा ध्यान गुृह्यन्समय 
में बर और वधू की विवाहोपदुक्त आयु के प्रश्न की और ओर 
आकर्षित होता है । 

गृह्मकाल से हमारा अश्नत्न.य उस समय से है जब हमारे ऋषियों 
को अपने श्रीत-कर्तों के अति(ज्क प्रजा के गाहेस्‍थ जीवन और तत्स- 
न्वन्थी कतेव्यों को अलग व्यवस्थित करने की आवश्यकता अतीत हुई 
थी और एतदर्थ उन्होंने गरहमसूत्रों की रचना की थी। ग्रद्नसूत्रों में उन 
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तमाम संस्कारों ओर हमारे कनेव्य-कर्मा की व्यवस्था है जो एक गृहस्थ 
को अपने जन्म से लेकर मृत्यु-प्यन्त करन और कराने पड़ते हैं। गृहा- 
सूत्रों के निर्माण से पहले गर्म जीवन शायद इतना संक्रीण और तरह- 
तरह के मन्त्र, स्तोत्र तथा गायन आदि गुंथा हुआ नहीं था जितना कि 
बह बाद में हो गया ओर शायद, जैसा कि ओल्डेनबर्ग का मत है, गृह्ा- 
सूत्रों से पहले पुराने बेदिक साहित्य में गृद्य-संस्कारों का कहीं स्पष्ट बेन 
भी नहीं है । वास्तव में गृछ्सूत्रों और उनके पूर्ववर्ती श्रत-सूत्रों का 
निर्माण-काल इतना बड़ा है कि उसमें कोई भो तिपय अपने पूरे विकास 
को प्राप्त हो सकता था | ग्रोफ्रेतर हॉपकिन्स के अनुसार आ्राह्मण-काल 
इंसा से लगभग ५०० बप पहले समाप्त होता है जिसके बाद ही सन्न- 
काल, अथांत्‌ श्रोत सूत्रों, गृद्मसूत्रों ओर सत्रों ओर घधर्मसूत्रों का काल 
आरम्भ होता है जो लगभग इसवी सब के प्रारम्भ तक चल्नता है।'* 
अपनी यह बात उन्होंने अन्यत्र भी दोहराई है। * इस बीच में हमारा 
गृह्मय-जीवन किस परिणति को प्राप्त हुआ इसका अनुमान फेवल इस 
बात से किया जा सकता है कि गृह्य-मन्थों और धर्म-म्न्थों के अमुसार 
जीवन में होने बाले छोटे-से-ओटे परिवर्तन के लिए भी एक उपयुष्त 
ओर अ्रमसाध्य विधान का पालन करना आवश्यक समझा जाता था | * 

बेदिक संहिताओं के अवल्लोकन से पता चलता है कि विवाह का 
आयुकाल उस जमाने में शायद कम नहीं था ।* यद्यपि बाद के साहित्य 
से मिलान करने पर मालूम होता दै कि ज़ियां के विवाह-काल की सीमा 
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लेखकों ने ऋग्वेद भौर अथर्ववेद के भिन्‍म-सिन्‍न स्थलों के हवाले दिये हैं 
और पैसे उदाहरणों का जिफ किया हैं जिनसे प्रकट होता है कि उस समय 
प्राय; थौवनारूद कुमारियाँ तथा अविधादित युवक आपस में एक-दूसरे को 
अभनुरबम्ञित करने को चेष्टा किया करते से । 


के पे टँ 
ध्न्‌ कला आंर सान्दय 


धीरे-धीरे नीच जान लगी थी, तथाध गुझसुत्रों के समय सें वह इतना 
नीच नहीं चली गईं थी हि आयु को दृष्टि स उस समय में प्रायः किसी 
तरह के बे-जाड़ जिवाह होते रह हों। स्कृतियुग में अवश्य “अष्टबंपो 
भवेद्गारी” आदि-जैसी उक्तेयाँ हमारे पढ़ने में आती हैं ; परन्तु उनका 
वास्तविक अभिप्राय क्‍या था, यह सोचन का यहाँ अवसर नहीं है । 
पुरुषों के विवाह ज्ञिस आयु में होत थ उसके विपय में हमारा 
साहित्य त्रिलकुल स्पष्ट है ओर उसमें किसी प्रकार के सन्देह या अनिश्चय 
की गुजाइश नहीं है। गृद्य-सत्रों के बर्शित संस्कारों में उपततयन और विवाह 
दो सब से प्रधान संस्कार हैं। उपनयन दिज़ाति के लिए अनिवार्य रूप से 
आवश्यक है, परन्तु उपनयन की अनिवायेता उससे भी अधिक है। 
गुञ्यसत्रों के अनुसार केबल स्न/तक ही विवाह का अधिकारी दे। 
उपनयन के बाद उपनीत बालक को अनेक व गुरु के पास विद्यार्थी 
अवस्था में व्यतीत फरने पड़ते थे | ब्राह्मण का उपनयन कम-से-कम 
आठ साल की आयु में, क्षत्रिय का ग्यारह साज्ञ की आयु में और वैश्य 
का बारह साल की आयु में होता था, इसके बाद उसे आचाय के पास 
रहकर एक, दो या तीन बेदी का अध्ययन करना पड़ता था और प्रत्येक 
वेद के अध्ययन में बारह बप लगते थे, अध्ययन समाप्त होने पर 
समावतन संस्कार होता था और उस समय विद्यार्थी स्नातक होकर 
अपने घर ज्ोटता था। इस प्रकार कम-से-कम बीस बर्ष की आयु मैं 
ब्राह्मण विवाह का अधिकारी हो सकता था। ज्ञत्रियों और वेश्यों को 
क्रमाठुसार कम-से-कम तेइस और चौबीस वर्ष लगते थे, समावतेन 
संस्कार के बाद विवाह योग्य होने का यह मियम स्वृतियों में भी देखने 
में आता है, शायद बाद में उस समय इस नियम का अपवाद आरम्भ 
हुआ होगा जब कि विवाह के अशभिप्राय सें २४ गार का पुट सिने लगा 
था और पुरुष के योवन ओर सौन्दर्य का वसन्तकाल सोलह बर्ष की 
आयु में समझा जाने लगा था। रामचन्द्र सीता स्वयंवर के समय 
सोलह बर्ष के थे और भवभूति के भाधव ने पन्‍्द्रह बर्ष की आय में 
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मालती पर आसक्त होकर उसके साथ विद्याह किया था । 

लड़कियों की विवाह की आयु में जरूर समय-समय पर हेर फेर 
होता रहा है । यहू निश्चय के साथ नहीं कहा जा सकता कि बेदिक 
समय सें कौन सा आयु काल स्त्रियों के लिए आदर्श समझा जाता था, 
यद्यपि इसमें सन्देह नहीं कि वे प्रायः पूरी रूप से संबद्ध होती थीं. ..पर 
गृह्मकाल में उनकी वैवाहिक आयु कुछ-कुछ सीमाबद्ध श्रवश्य हो गई 
थी। गृहासूत्र। के समय में लड़कियां आपेक्षित दृष्टि से कम उम्न में 
व्याही जाती थों, परन्तु फिर मी यह अनुमान किया जा सकता है कि 
विवाह के समय तक बे या तो प्रौढ़ हो चुकती थीं या प्रीढ़ता के 
सन्निकट होती थीं । 

साधारण रूप से नग्निका कन्या बिबाह के लिए सबसे उत्तम समभी 
जाती थी ।' “तग्निका” उस कन्या को कहते थे जो विवाह के समय 
तक ऋतुमती न. हुई हो ।* विधाह के बाद वधू को घर पर लाने के 
उपरान्त चौथी रात को “सम्भव” बर वधू का एकान्त सहयास होता 

था |? इस बात का कठोर नियम था कि पहली तीन रात तक दोनों त्रद्म- 

१3. नग्निका तु क्षेष्ठा भोमिल्ल गृ० सू०, ३, ०, 4 साभ्यामजुज्ञातः भार्चा- 
अपयच्छेस्सजातां नग्निकां बरह्मचारिणीमसगोत्राम, दिरए्यकेशी शु० खू० 
१, 4, १, $, २ । 

२, गुश्कार गोभित्न के पुत्र ने नग्निका की परिभाषा देते हुए जिखा है:---. 

मग्निकाँ तु वरदेत्कन्यां यावस्मतु सती भवेत 

ऋातुमती त्वनग्निका तु प्रयच्छेत्त नग्निकास | ९ 

अमरकोष में भी मग्निका का अर्थ अनागतातंबा किया गया हैं । 

३; कुछ भ्रृद्यसूत्न तो चौथी राव के श्रद्ववास का स्पष्ट रुप से आदेश 
करते हैं शोर उसके विषम में केबल वटरस्थ हैं न पत्रताती ही और थे विरोधों 
हीं जेसा कि उनके विरात्रि ब्रह्मचय के त्शंत से माजूम होता दै। यदि चौथी 
रात के सहधास का वर्णान करने का उनका श्रमिप्राय होता तो उत्त ब्रेह्ाचथ 
का शासन भ्रप्रासंग्रिक था| केवज्ञ पारस्कर ही ऐसा है भो माप्तिक कतु के 
यादें के दिनों में सदवास करने की अलग भाज्षा देता है, परन्तु डसते भी 
ब्रक्षचर्य का तथा सलद॒वास करने के लिए चौथी रात से छेकर एक बंध तक की 
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चये से रहे, भूमि पर सो में, कोई तेज या नम हीन पदार्थ न खाएं आदि ।" 
प्रथम दृष्टि में यह बात अुछ परस्पर विरोधी सी मालूम होती है। 
नग्निका वधू के साथ सहवास प्रकृति विरुद्ध हे और हमको यह मानने 
में ज़रा संकोच होता है कि ऋषियों ने ऐसे काय के लिए अनुमति दी 
होगी । इसके विपरीत उनकी यह स्पष्ट आज्ञा हैकि इस ग्रकार का 
प्रकृति विरुद्ध सहवास न किया जाय। गोभिल गृह्मसूत्र में नग्निका को 
श्रेष्ठ बतलाया गया है और तीन रोज के ब्रह्मचय फे ऊपर बहुत जोर 
दिया गया है, परन्तु गोमिल के ही धमशास्त्र में हमें मिलता है कि 
“अज्ञातव्यण्जना लोग्नी न तथा सह संविशेत्‌, अथुगू: काकबन्ध्या या 
जाता तो न विवाहयेत” ३ १३६, अथांत अज्ञातव्यंजना जिसके यौवन 
के चिह्न प्रकट न हुए हों और अज्ञातलोम्नी जिसके गुप्त स्थानों पर 
रोसीदूगम न हुआ हो उसके साथ संबेश नहीं करना चाहिए। इसके अति- 
रिक्त गृह्मसूत्र में भी, स्नातक के कतेव्यों का वर्णन करते समय गोभिल 
ने यही बात कही है ओर खादिर ने उसके बचन की पुनरुक्ति की है। 
यही आदेश पारस्कर का भी दै' इससे यह अन्नुमान किया जा सकता है 
कि अधिकांश अवस्थाओं में विवाह के समय वधू नग्निका नहीं रहती 
होगी और जहां नग्निका को 'श्रेष्डः बतलाया गया है वहां निर्दशकों का 
ध्यान कन्यावरण के समय पर रहा होगा, यह स्वाभाविक है कि वरण के 





पेकल्पिक अवधियों का चर्णन किया है, हसके अतिरिक्त मोमिल के ऊध्च 
त्रिरात्रात्सस्भव इस्येके शु० सू०, २५ <, ७ के एके ले पत्तीत होता है कि अधिक- 
चौथी रात को ही सहचाल करने का रिवाज था। 

॥ शातायन गु० सू०, १, १७, ९, भ्राश्त्ञायन गुण सू० , १, ८, १०१, १, 
सोमरिक्ष शु७ सू०, २, ३, १४; खाबिर भृ० सू०, $, ४, ६; जैमिनि गु० सू० 
२, $; ज्रोधायन गृ० सू०, १७, ३, २१; झापस्तभ्व गु० सू० , ३, ८, ८ हिरणय- 
फैशी ग्रु० सू०, १, ७, १०; कौशिक शु० सू०, १०, ७६ । 

२; वाभावल्वीसप्रोपद्ासमिच्छेत गोमिकल्ष गृ० सू०, ४, £, ३ और खादिर 
ग़ु० सू०, ३, १, ३४; भ्रजातत्रीम्यों विपु्ी पंद्ाम्ध मोपहसेत्‌ पारस्कर 


गुए सू०, २, ७, 8 | 
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समय ओर विवाह के समय के बीच में कुछ अन्तर अवश्य रहता हो, 
क्योंकि प्राचीन साहित्य में दहेज और जेबर आदि के बरणनों से प्रकट 
होता है कि उस समय सें भी इनका काफी रिवाज था और विवाह के 
समय उनकी तैयारी में कुछ समय अवश्य लगता होगा । साधारणतव: 
वरण के मौके पर कन्या के युवती होने में कुछ ही कसर रहती होगी 
जो बरण और घिबाह के बीच में पूरी हो जाती होगी । 

विवाह के सम्रय लड़कियों का परिणतावस्था में होना आवश्यक 
सममा जाता था, इसका एक और भी प्रमाण है, अन्य सत्र या तो 
नग्निका कन्या के बरण का आदेश [करते हैं या इस विपय में कुछ नहीं 
करते, परन्तु सब के प्रतिकूल जैमिनि की आज्ञा है कि अनग्निका के साथ 
विवाह करना चाहिए,' उधर हिरण्यकेशी का कथन है कि कन्या नग्निका 
हो और त्रह्मचारिणी दो, ” साथ ही, दम देखते हैं कि इस गृद्यसूत्र कता 
के अनुसार चतुथ रात्रि का बर वधू सहवास भी आवश्यक है, ऐसी 
अवस्था में यह समझना कठिन है कि सम्निका ओर ब्रह्मचारिणो शब्दों 
के साथ-साथ प्रयोग किए जाने का क्‍या अभियोग है, तब क्या नग्निका 
ओर अनमग्निका दोनों का एक ही अथ है, यह कम आश्चय की बात 
नहीं होगी कि ग्रह्मसूत्रे काल के सीतर ही एक शब्द का दो विरुद्ध अर्थों 
में प्रयोग होने लगा हो, बाद के व्याख्याकारों ने नग्निका का अथे विल्ल- 
कुल स्पष्ट करके लिख दिया है, परन्तु हिरण्यकेशी के व्याख्याकार भाठ- 
दूत ने नग्निका उसकी बतलाया दे जो योवनावस्था में पदापेण कर रही 








१, ताभ्याभनुज्ञातों जायां विन्देतानग्निकां समानजातीयामसभोत्रों मातुरस- 
पिण्दाम्‌ जेमिनीय गु० सू०, २० । हे । 

२, ताभ्यासनुशात: भार्यायुपमकडुतसजातां नरिनिकां ब्रह्मचारिणोम- 
संगोश्नाम्‌ दिरेण्यकेशी शु० सू०, $ ६। १६। २ | ह 

३, द्विश्यकशी ने पहले चतुर्थ रात्रि के सद्दवास का वर्यान करके उसके 
बाद ही ऋतु समय की चौथी शाद के सहवास का वर्णात्र किय्रा है १ । ७। २३-११; 
॥ ७३ रे६, २, दोनों प्रकार के सहवास के किए मिल्न-सिन्‍न मन्त्र द्विए प्‌ डे 


६६ कला ओर सौन्दर्य 


हो या हाल ही में कर चुकी हो, जो अपने वस्त्र हटा सकती हो अथांत्‌ 
मैथुन के योग्य हो,' एक-दूसरे मन्थकार भट्ट गोपीनाथ दीचित ने भी 
अपनी पुस्तक संस्कार र॒त्नमाला में नम्तिका का यही अर्थ दिया है,* 

इन प्रमाणों स नग्निका ओर ब्रह्म चारिणी का विरोध तो दुर हो जाता 
हैं, नग्लिका और अनग्निका के अशक्य की कठिनाई का सन्तोष-अद उत्तर 
नहीं मिलता वास्तव में शब्दें| के तोड़-मरोड़ में तरह-तरह के अथे निकल 
सकने की गुजाइश रहती है और कभी-कभी एक-एक शब्द के बड़े-बड़े 
अकल्पनीय अथे भी कर लिए जति हैं, यह प्राय: उसी समय होता है जब 
कि प्रयोजक के अमिम्राय का निश्चय नहीं हो पाता । निरुक्त में एक-एक 
शब्द की मिन्न-सिन्न व्युत्पत्ति दे कर उसके एक-एक दर्जेन अथ किए गए हैं, 
माठ्दत्त ने नग्तपतिरपि! आदि कह कर और पाणिनि के सूत्रदेकर अपना 
समर्थन किया है, सम्भव है, कुछ इसी प्रकार की खींचातानी हिरण्यकेशी 
ने भी की हो, व्यवहार की दृष्टि से एक कन्या पहली बार ऋतुमती होने 
के पिंछले रोज तक नग्निका कहा सकती थी, इस भांति, उन दिनों में 
ज़ब कि विवाह के समय वधू नवयुववी होवी थी ओर चतुर्थ रात्रि का 
सहृवास विवाह कर्म का एक अंग समझा जाता था, इन दोनों शब्दों के 
अर्थ भेद का आधार एक बहुत छोटी सी कालापधि भी हो सकती थी, 
एक अल्पस्थायी विकार जो क़न्यात्व की दो अवस्थाओं का विभाग करता 
है और फिर भी उनका संयोजक दे, तब कया हम यह सममें कि हमारे 
ऋषि कभी-कभी अपने प्रयोगों में निरकुश हो जाते थे और थोढ़े से वागु- 
पचय का आश्रय लेकर नग्निका और अनस्निका के भेद को त्याग देते 
थे, अथवा वे इतने असावधान और असंगत बुद्धि रहते थे कि अपनी 





). भेग्निकाससन्नांतंवामस्‌, चम्सपतिरपि परिपदितों वस्त्रविज्ञेपणा्, ततो- 
हेशवैक, कत्त रिच्र, स्यात्कृतों बहुल कृति, तस्माहस्त्रविद्वेपणादा भग्तिका, मेधु- 


जे 


नाहस्यर्थ : 


४, नम्निकां सेधुनाइमि, बह्माचारिणीमकृतमेशुनामू, संस्कार रत्नसाकाएर 
प्रुषद्ध ४०४, 
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अत्यन्त स्थूत्न विरोधोक्तियों को भी नहीं देख सकते थे, हमारे विचार 
से, पुरुष को अपनी अधिकार स्थिति में कुछ निरंकुशता हो सकती है, 
परन्तु उसमें भी वह इतना सावधान तो रहता ही हे कि किसी तरह का 
प्रमाद दिखा कर वह उपहास्यता को प्राप्त नहीं होना चाहता, नगम्निका के 
अर्थ में परिवर्तन नहीं हुआ है, कोषकार अमरसिंह के समय में भी उसका 
बही अर्थ समझा जाता था जो गोभिल के पुत्र ने दिया है, यह सम्भव 
है कि ऊपर के अनुमान के अनुसार हिरिण्यकेशी ने अर्थभेद के अल्पका- 
लिक आधार पर ध्यान न देकर और विधय को व्यावहारिक दृष्टिकोण से 
देखते हुए नग्निका को नव अग्निका के ही अथ में लिखा हो, अनग्निका 
लिखने से लोग बीस बष की कुमारी भी समझ सकते थे और केवल 
नग्तिका लिखने से पांच बष की अबोध बालिका का भी बोध हो सकता 
था, शायद इसी उभय सम्भव परिस्थिति को दूर करने के लिए नग्निका 
के साथ त्रह्मचारिणी लिखने की जरूरत पड़ी हो, यही ख्याल कंदाचित्‌ 
भाठ्‌दत्त का भी था और इसीलिए उसने नग्निका का अर्थ आसम्नातेवा 
क्रिया है, आआसन्नातेवा और मैथुनाहों में उतना ही भेद है जितना नग्नि- 
कात्य 'और अनग्निकात्व का विभेद्‌क होते हुए भी उनका एक दूसरे से 
संयोग करेने के लिए पयोप्त है,* 

4, भीयुत बी० पुस० श्रीनिवास शास्त्री ने अपनी एक पुस्तक में एक 
पाठाग्तर का उक्लेख किया दे जी श्रीयुत-राव बहादुर सी० थी० वंश 
मे १६ सितम्बर, सत्त्‌ ६०६ के एक पृश्न में दिया है, इस पाठाम्तर के 
अनुसार सूत्र में नग्तिका के स्थात में अनग्निका है, यदि यह पाठ ठीक दे 
तो सब कठिनाई दूर दो जाती है, दम देख चके हैं कि जमिनि ने भी अवग्निका 


के क्िप' ही भाशा दी दे 
२. पूथे स्थियः सर मु वताः सोमगन्धवब न्द्रिभिः 
' मुश्यन्ते सासुपः परचान्नंता दुष्यन्ति कदिचित्‌ । 
अ्रत्रिसंहिता ९, ९ १ 
ध्यस्जनेधु चर जातेषु प्रोमो सु क्ते व कत्यकास 
पंयोधरेपु गन्धवों रज़स्थग्तिः प्रतिष्ठित: । 
अंप्रिसंहिला ४, $, 


ध्द कक्षा और सौन्दय 


विवाह संघ्कार में एक स्थल पर पारस्कर में उसका नाम समीक्षण है 
बर बधू से इस अकार कहता है “सोम: प्थमों विविदे, गन्धर्वों विविद 
उत्तरःतृतीयोग्निप्द' पतिस्तुरीयरते मनुप्यज:” अर्थात्‌ पहले सोम ने तुमे 
प्राप्त किया और उसके वाद गनन्‍्धवे ने, तेरा तीसरा पति अग्नि है और 
तेरा चौथा पति मनुष्य से उत्पन्न में हूँ, बाद के स्मृतिकारों ने इस चतु- 
गु ण पत्नीत्य की उन्त भिन्‍त-सिनन अवस्थाओं के अनुसार समभने का 
प्रयत्न किया है जो कसया को योगन की ओर ले जाती है, तीसरा पति, 
अग्नि, रजोद्शन के आरम्भ में उसका स्वामी होता था और इस समय 
बह अपने सानव पान के हवाले की जाती थी, वास्तव में इसी समय 
वरण के समय की नश्निफा पत्सी बनती थी और चतुर्थ रात्रि के सहवास 
के योग्य होती थी । 
कु गह्मसत्र चौथी शत के सहवास के विपय सें विशेष रूप,से (नर्देश 
नहीं करते और कुछ उसको वेकल्पिक रखते है, विकल्प की दशा में छठे 
दिन, बारहवें दिन और फी-कभी एक साल बाद भी, सहवास किया जा 
सकता था, इससे एक और सम्भावना का अवकाश रहता है, और वह 
यह कि यद्यपि कन्याएं साधारणतः आसन्नयोबना होने पर विवाह में दी 
जाती थीं तथापि शायद कमी-कभी ऐसी कल़ड़कियां का भी विवाह कर 
दिया जाता था जिनके तारुण॒यावस्था प्राप्त करने में साल छे महीने का 
समय रहता था । एसो दशा में यह वर का कृतेब्य था कि वह -सहूबा[स 
के उचित अवसर की प्रतीक्षा करे ।' किन्हीं-किन्हीं अवस्थाओं में वेक- 
१, लती थथार्थमर स्थात्‌ | खादिर ग्रु० सू०, + ४ १४ पारस्कर के भोप्य- 
कार हरिद्दर की यह रास कि जेकतिवक अचवधियां सिम्त-भिन्‍न मनुष्यों की 
ग्रह्मचर्य शक्ति का विचार रख के दी गई हैं. अधिक्र हृद्थम्राह्दी नहीं मालूम 
दोती, एक नव विवाहित यौवन सम्पन्न दम्पंति से पक वर्ष तक ब्रह्मचर्य 
पूर्थक रहने की आशा करना अ्रधिक स्थाभाविक नहीं है। पु 
मुख्यतः जब कि ग्रद्मासूचर काल से भी, जेसा क्रि हिरणयक्रेशी, के मह्ा- 


चारिणी शब्द और आपस्तम्ध के दिए हुए निषेधों आपस्तस्थ शुरु सू०, १ 
४, 9 २, से भकट है, लड़फियों के बिगढ़ने वा डर रहता था। इसके झतिरिक्त, 
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ल्पिक अवधि इसलिए भी रकावी गड़े थी कि पति मिस प्रकार का पुत्र 
उत्पन्न करना चाहे उसी के अनुसार बह उवित अवसर पर सहवास करे।* 

गृह्य सूत्रों में केरल संस्कारों के सम्बन्ध में ही लिग्या है और भिन्‍न- 
भिन्न संस्कार कर्मों की विधियां विस्तार के साथ वर्णित की गई हैं। उन 
कर्मों की संचालक ओर नियामक मयांदाओं तथा सीमाओं को अलग 
विवेचना उनमें कम है । यह विषय धमंशाश्लों का है । तथापि, प्रसंगवश 
जो कुछ इधर उधर का जूक उनमें आ गया है उससे अनुमान करने में 
सहायता मिल सकती है। विवाह के समय स्त्री पुरुष की आयु के सम्बन्ध 
में भी वे कुछ नहीं कहते । पर फिर भी बे हमारी थुक्तित और कल्पना 
को उत्तेजना देते हैं। स्मृतियां में जगह-जगह पर हमारे प्र्व्य विपय के 
सम्बन्ध में जो उक्तियां हैँ उन पर विचार करना इस लेख का अधिकार 





भट्ट गोपीनाथ दीक्षित के अनुसार, चतुथ्थ रात्रि का सहवास आवश्यक समरा 
जाता था हृदझुपाामनसावश्यक स्त्री सस्कारत्वात्‌ संस्कार रंत्नमाला, पृष्ठ, ९८४ । 
इस बात की ध्वति स्वयं हरिहदर के शब्दों से भी निकलती है, उसने लिखा 
है 'चतुर्थीकर्मान्तर' पन्थम्यादिरात्रावभशिगमनस्‌ | चतुर्थ किमंणः प्रोक्तस्य 
भाषात्वमेव न संवृच्त विधादकदेशत्वाच्चतुर्थीकर्मण; | यदि घास्तव में चतुर्थी 
कस विवाह का पुक श्रंग था और चतुर्थ रात्रि का सहवास रुत्री के लिए 
संस्कार माना जाता था तो ब्ह्मयचर्थ के प्रति हमारा आदरभाव उसमें बाधा 
नहीं डाल सकता था| बाधा डालने बाली कोई ग्रात यदि हो सकती थी नो 
बह केवल नव वधू की मेधुन की अ्रयोग्यता ही दो सकती थी। चतु्थ रात्रि 
का सदचास अवश्य एक सुप्रचलित और अ्रति मान्य संस्कार रहा दोगा 
क्योंकि चह अभी तक उन्मूक्षित नहीं हो सका दै। रिवाज के रूप में यद्द 
श्रानकल' सारत के मिन्‍त-मिन्‍्न सानतों में भिल्‍्त-सिन्‍्म नामों से विद्यमान है । 
युक्त आन्त के हिन्दुओं में कोई दिन सुद्दागरात के लिए रक्खा जाता है भौर 
बंगाल के छोग फूल शथ्या की रीति का पालन कंरते हैं । 

१, बोधायन गु० सू०, १, ७, ६, *। आश्वल्ायन गुण्सू०, १,८5८, ०,११ 
आश्वलायन में कुछ भाचायों की स्म्मति देते हुए कहा है कि यदढ़ि दश्पति 
पूक बर्ष तक बह्मचर्थ का पान करने के बाद सहृवास करंगे तो इनसे पुक 
ऋषि का जन्म होंगा | 
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नहीं है। तब भी, यह कहना अनुचित नहीं होगा कि स्मृतियों के उन 
अंशों का, जो वर बधू की आयु के विषय में आदेश करते हैं, हमें 
गरह्मयसूत्रों के तथा अन्य अत्यक्ष और अप्रत्यक्ष प्रमाणों के प्रकाश में 
अध्ययन करना चाहिए। कितने ही पाश्चात्य लेबक प्राचीन साहित्य 
के किसी एक अपूण अंग को अंग्रेजी अनुवादों द्वारा पढ़कर, “या केवल 
अपनो पक्षपात भावना के धशीभूत होकर, मनमाना लिख बैठते हैं। 
उदाहरण के लिए पिस्टर फ्रंजर ने लिखा दे कि बेतान पद्धति को अक्षृण्ण 
पनाये रखने के किए पुत्रों का विवाह उनके लड़के! बनने से भी पहले 
(0४070 ४70५ ७7६ ७५८० 720५8) कर दिया जाता था ओर कन्याएं 
अपनी बालिकावस्था सें ही अपने पति के घर हांक दी जाती थीं, जहाँ 
अपने इस जन्म तथा पुराने जन्म के अरराध में शीघ्र ही पुत्रवती न 
गले के कारण उनकी भयानक विपत्ति का सामना करना पड़ता था।* 
परन्तु जो कुछ हम ऊपर कह चुके हैं. उससे इसकी बिलकुल विपरीत 
परिस्थिति की सिद्धि होती है, और जिस समय विवाह का आयु निर्देश 
अति निम्न सीमा की पहुंचते लगा था उस समय थज्ञीय पद्धति पर से 
गोगों का ध्यान बहुत कुछ उड़ गया था। हमारे विचार में तो प्रोफ़ेसर 
गपकिन्स की सम्मति अधिक मान्य है । बह कहते हैं कि वैवाहिक क्रिया 
के बणनों से उस समय में वधू के परिणत वयरक होने का अनुमान 
तैता है; परन्तु प्राचीन धर्म उम्बस्‍्था सें चाल-विवाह का भी पता पाया 
नाता है ।* +$ 





- आपदा ब0एढ0% 7080५ छोते एशछब४७8:५, पुचु रशष् 
*« ऊफिलाांडाए38 णा 2300,5, प्रुद्धु २७० ॥;॥ 
$ चाँद, अग्रेल १६२६ । 


१9 


ह डे 
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विवाह मनुष्यज्ञाति की एक अति प्राचीन, सम्भवतः सबसे 
प्राचीन प्रथा है। वेस्टरमाक की दृष्टि में, ममुप्य-समाज के इतिहास में 
यथासम्भव कभी कोई ऐसी अवस्था नहीं रही है जब कि किसी-न-किसी 
रूप में विवाह-प्रथा विद्मान न रही हो । सन्प्य को ऐसा दीग्वता है, 
वेबाहिक जीवन किसी वानर-जाति के पुर्षज से आप्त हुआ है ।?' 

विवाह एक धार्मिक करत्तंव्य हे 

भारत में विवाह-प्रथा अति प्राचीन समय से ही कुछ ऐसी विशेष- 
ताओ को लेकर चलती आई हेजो अन्यन्न प्रायः देखने को नहीं 
मिलती | संसार की अन्यान्य जातियों में विवाह का स्वरूप एक सासा- 
जिक बन्धन का स्वरूप हे ओर उसका लक्ष्य सामाजिक उपयोगिता है।* 
भारत में उसके सामाजिक स्वरूप के साथ-साथ उसमें एक धामिक और 
आध्यात्मिक तत्व भी मिला हुआ है. जो उससे अज्लग नहीं किया जा 
सकता; और विशेषता यह है कि यह धार्मिक तत्व ही बिबाह का 
अधिक महत्वपूणं लक्षण मात्रा गया। वास्तव में तो हमारे पूषजों का 
सम्पूरे जीवन हो--चाहे वह एकान्द जीवन हो अथवा सामाजिक-- 
एक प्रकार के घामिक और आध्यात्मिक मातावरण से ओतप्रोत था, 
जिसके परिणाम में उनकी सब प्रकार की चर्याओं, प्रथाओं ओर मास्य- 
ताओ में भी उसी वातावरण का पूर्ण प्रभाव दोना अति स्वाभाविक था । 


१, देखिम्‌ू---976१:७॥707८7 09980 ह8ग0 00९० शा ए फे078॥ व0285 


२, देखिपु--वही । 
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प्रत्येक हिन्दू के हाए विवाह करना एक अति पवित्र, अतः 
आवश्यक कत्तेब्य हे। अविवाहित मनुष्य आजकल भी समाज में 
किख्ित हेय दृष्टि से देखा जाता है ।' आज की अपेन्षा प्राचीन समय 
में पुत्र की वांछा अधिक बलबती थी ओर इस वांछा को एक जातीय 
रूप प्राप्त था।* सम्भव॒तः जाति-प्रसार के साथ-साथ संकीर्ण भोगोलिक 
सीमाओं को विस्तृत करते रहने का निरन्तर संघर्ष इस ज्ञातोय कामना 
का हेतु था। फलतः देबताओं से सदेव पृत्र के लिए विवाह करके 
पुत्रोचादन करना अनिवाये था जो देवताओं को ग्रसन्‍न रखना चाहता 
था तथा अपने लिए परलोक में सुख-शान्ति का इच्छुक था। विवाद 
की अनित्रायता पुरुष से भी अधिक स्त्री के लिए थी, जेसी कि अब भी 
है; ओर जो स्त्री अमुक आयु अवस्था तक कुमारों रहती थी बह समाज 
एवं धामिफ विधान, दोनों की घोर जुग॒प्सा का पात्र बनती थी । स्त्री- 
पुरुष के लिए विवाह की अनिवायेता के सम्बन्ध में पी० वाटल ने 
लिखा हे-- 

“हिन्दू पुरुष को विवाह करके अपनी अनन्‍्त्येट्रि क्रिया के लिए 

सन्तानोत्पत्ति करनी ही चाहिए, जिससे कि उसकी आत्मा संसार के 

निकुष्ठ स्थानों में भटकती न फिरे | (पुत्र! शब्द [का अर्थ ही उससे है 
जो अपने पिता की आत्मा की 'पूतः-नाम नरक में जाने से बचाता है। 
एक हिन्दू स्त्री योबन प्राप्त होनें पर यदि अधियाहित रहती है तो 

१, भारत सें स्थान-स्थान पर अनेक ऐसी कहावत प्रचलित हैं जो इस 
बात को सिद्ध करती हैं, यथा--“बे घरती घर भूत का डेरा! अथवा 'जेह के 
जोरू तेह के घर [* 

२, रत्री के लिए विवाह का मुख्य तह श्य सन्तानोत्पत्ति था। ऋग्वेद में 
तथा उसके बाद के साहित्य में इस बात को बार-बार दोहराहा गया है | 
सन्तानेच्छा ने, फिर पुत्र की कासना का रूप अदण कर लिया जिससे कि पिता 


की अन्स्येष्टिक्रिया निष्पत्त हों लफे और उसका वंश आगे चलन सके''****॥! 
>-+(0०0०७७॥ 89वें पश७॥, प्ररत:8 30985 ० धर४७४३४ ७३४० 800|9०४५७, प्रूष्ठ ४८६ | 


दुखिए प्रृ्ठ ४२६ भी। 
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उसका परियार सामाजिक गठाएा। का स्ाजत ढोना है ओर बह स्थ्र्य 
अपने पृथजां की अधागति का हेतु बनती हे ।?* 

अपनी इंडियन विज्ञडम” सासक पुस्तक में मानियर विज्ियम्स न 
लिखा है--मनु के थमशाम्त्र के अनुसार विवाह मनुष्य का बारहबं७ 
संस्कार है और प्रत्यक व्यक्ति का एक अनिवाय धार्मिक कतेव्य है |? यह 
हम देखते भी हैं कि विवाह-विपयक पूरे कमंकांड, आर विवाह से 
सम्बन्ध रखनेबाली अनेक परिवर्ततशील सामथिक और स्थानीय 
प्रथाओं तक, में एक ऐसा धामिक भाव और रंग भरा रहता है जिसके 
बिना विधाह, त्रिवाह हो नहीं रहता । 

शिवाह की पाद्रितकता 

अति प्राचीन धुँधत्ते युगों के वैदिक ऋषि प्राकृतिक शक्तियों के रूप 
में अनुभूयमान विभिन्‍न देवताओं के भय अथवा प्रेम से प्रेरित होकर 
उत देवताओं की ग्राथना में लोन दिखाई देते हैं। उनकी देब-पूजा का 
रूप प्रार्थनामात्र है। प्रारम्भिक अवस्था के बाद धीरे-धीरे इस पूजा में 
क्रिया या विधि, पाद्धतिकता, का आगमन होता है। फिर तो, और बाद 
में, ज़ीबन के प्रत्येक काय में ही पद्धति का आगमन हो जाता है और 
अन्ततः यहाँ तक होता है कि कार्य में पद्धति ही प्रधानता म्रहण कर 
लेती है। क्रिया की इस पुजा-पद्धति को हम साधारणतया 'कम्मकांड' के 
नाम से पुकारते हैं। :गृह्य-युग, अर्थात्‌ ग्रु्सुत्रों की रचना के युग, 
में जीवन के उस प्रत्येक काये के लिए जिसका कुछ भी महत्व समझो 
जाता था किसी-न-किसी प्रकार की पद्धति, एक-न-एक प्रकार के कर्मकांड, 
का विधान था; और यह पढ़ति-विधान तत्तत्‌ कार्य के थोड़े या अधिक 
महत्व के अनुसार सरल अथवा जटिल होता था । विवाह जीवन का 
अति महत्वपूर्ण कार्य है, इसलिए उसकी पद्धति भी सवश्नावतः अति 
जटिल थी। साथ ही पद्धत्ति के अतिरिक्त और भी बहुत से ऐेसे नियम 
थे जो पद्धति के समान ही जटिल थे और मिन्का पालन भी उतना ही 

4 2 5, ४७॥४७५ : ॥76 209 पक: छाछठणात् कफ एठां9, प्र $ | 
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झावश्यक था जितना फि पद्धति का। इस प्रकार को प्रथा, आऔर० 
डब्ल्यू० फ्रेज़र के शब्दों में, समस्त हिन्दू प्रथाओं में सबेसे अधिक 
पुरानी, पवित्र ओर अनुल्लेबनीय प्रथा है ओर उसकी पद्धति हिन्दुओं 
के तमाम धार्मिक क्षत्यों में सबसे अधिक जटिल है** “विवाह की प्रथा 
ओर पद्धति में परिवर्तन करने का मतलब होगा हिन्दू समाज्ञ के समूचे 
ढाँचे को ही बदल देता तथा एक बिलकुल ही नया सामाजिक वातावरण 
पैदा कर देना ।?* 
गुह्यतृत्र और उनका तिषय 

गृह्मसूत्रों में, जेसा उनके नाम से ही विदित होता है, ग्रह्मनजीवन 
से सम्बन्ध रखनेवाले उन तमाम क्रृत्यों और कतेव्यों का सूत्रूप में 
बणन है जो कि एक मनुष्य की अपने जन्म से मृत्यु तक करने पड़ते 
हैं। ये कतव्य संस्कारों के रूप में उपस्थित होते हैं, अर्थात्‌ उनको किए 
बिना मनुष्य संस्कारहीन समभझा जाता है ओर समाज तथा सामाजिक 
जीवन के योग्य नहीं होता । 

प्रथक्‌ प्रथक्‌ बेदिक संहिताओं से सम्बन्ध रखने वाले गृश्वसूत्र भी 
पृथक्‌-पृथक्‌ हैं। इनमें से जो अमी तम प्राप्त हो सके हैं उनके नाम इस 
प्रकार हैं-- 

ऋग्ेद्‌--शांखायन ग्रृ० सृ० और आश्वलायन गु० सु० । 

सामबेंद--गोमिल, खादिर और जैमिनोय शु० सू० । 

शुक्ल यजुर्वेद--पारस्कर ग॒० सू० । ढ 

कृष्ण यजुर्वेद --बोधायन, हिरए्यकेशी ओर आपस्तम्ब गृ० सू० । 

अथववेद--कौशिक गृ० सू० । 

सम्भवतः गश्सूत्रों की रचना के पहले गह्य-जीबन और उसके 
कृतेव्य इतने जटिल न रहे होंगे जितने कि वे बाद में हो गए। वैदिक 
साहित्य के प्रसिद्ध विद्वान ओल्देनबर्ग का कथन है कि बेदिक साहित्य 
में भ्रद्ष म्रथाओं का सीधा-सीधा उल्लेख नहीं है, यद्यपि इसमें भी सन्देह 


4, हि. शक ए/82७2 : ॥09॥ 40780 ९880 &00 2) 6086॥7), (० ३१७१-०७ ३ 
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नहीं कि काई-कोई प्रथा ऋगचेद को प्राचोततम ऋचाओं की समकालिक 
या उससे भी अधिक पुरानी है।' गुह्मसृत्रों के निमाण का समय, उनके 
पूर्बवर्ती औतसूत्रों के समय को मिलाकर, इतना अधिक हो जाता है* 
कि उसमें कोई भी चीज़ धीरे-धीरे अपने पूर्ण बिकास और परिणति को 
आप्त हो सकती थी ।* विवाह संस्कार के ही कम-ले-कम तीस महत्वपर 
अंग थे, ओर उन अंगों से सम्बन्ध रखने बाली छोटी-छोटी अनेक 
प्रथाओं की गणना उनसे अलग हे । 
। विवाह के प्रकार 

जिन भिन्न-भिन्न प्रकार के विवाहों को उस समय किसी-न-किसी 
रूप में स्वीकार किया जाता थ। उनका सरप्ठ उल्लेख हमें केवल आश्व- 
लायन गद्मघृत्र में मिलना है। इन विष्राहों की संख्या आठ है और 
उनके नाम हैं--ब्राह्म, प्राजापत्य, आप, गन्धवे, आसुए, पेशाब और 
राक्षस | परन्तु इनमें से पहले दो ही विशेष रूप से श्रतिछित ओर भाह्म 
समझे जाते थे, और आश्य० ग्ृ० स० में दिए हुए ब्ाक्ष बिवाह के 





3. 7%0०८ वए 'ंएण ६०0 ६))३ (58 5! 78, 9, 8. 70,, संख्या ३० + ० ६ | 

, ३, आह्मण प्रन्‍्थों का समय, जिसका सम्पके सूच्रकाक्ष तथा भारम्सिक 

उपनिषदों का समय से सी मानना चाहिए, इसारे विचार में सन्‌ ईसा पूच 

६०० के लगभग समाप्त होता दे। प्रथम प्रकार की रचनाओं ( €०० है० 

धू० के बाद की कृतियों को हम “रचना” के मास से पुकार सकते हैं) का 

समय १०००८६०० ई० पू० से लगा कर इंसवी सन्‌ के झारम्भ तक समझा 
जार सचकता हट [१-80 फ़्टा ४४ &ै७-20008 0९ 40900, पुष्ठ ५।] 

३, देखिए घही, पुष्ठ २४९--- यह जान लेना काफ़ी दीगा कि भक्नसून्रों, 
धर्मसूत्रों और धर्म शास्त्रों के असुसार जीवन की प्रत्येक आव्तीय घटना 
के लिए एक तथोचित पद्धति तथा घार्मिक कृत्य (क्मंकांड) फा विधान था ।”? 

४, ब्याख्याकार गर्यवारायण के अनुसार पहले चार ऋमानुसार ग्राक्न 
हैं, शेष पपपूण भर भ्रग्आह्य । इनसें से सी केवल पदले दो आहाणों के लिए 
धांदुनीय हैं । 

देखिएु---तत्न पूों आह्यणस्य । इृतरयो। प्रतिप्रहाभावात्‌ । भाव्वित्मा- 
भावाव्च । रांघव: इंत्रियस्व पुराणे इश्त्यात्‌ । रा्षसश्च तश्येष युद्धसंयोगात | 
आधुरस्तु वेश्यस्थ भनसंयोगात॑ । इतरे ध्रयोंडतियता। । 
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लक्षण ' से स्पष्ट होता है कि तमाम गुब्मसत्रों में जो विवाह-सम्बन्‍्धी 
नियम दिए गए है वे ब्राह्म विब्राह को लक्ष्य करके ही दिए गए हैं।थय 
ही नियम कुछ साधारण परिवननों के साथ हेब, प्राजापत्य और आय 
बिवाहों में भी लागू होते है। एसा मानने के काई कारण दिखाई नहीं 
देते कि आखलायन गह्म सूत्र सत्र मे बाद का हे। परन्तु ऐसे कोई 
कोई कारण हों तब भी इस विषय में पिछले गुह्मसत्रों के मोन से यह 
परिणाम नहीं निकाला जा सकता कि विवाह के ये सिन्न-मिन्‍्न प्रकार 
गह्ययुग के अन्त के विकसित रूप है। गल्यसत्रों से पहले के बेदिक 
साहित्य में भिन्‍न-मिन्‍न प्रकार के चित्राहों का जो उल्जेख स्थान-स्थान 
पर मिलता है उससे यही सिद्ध होता है किये विभिन्न प्रकार अति 
प्राचीन समय में भी प्रचलित थे |? बाद के कुछ धर्मशाख्न भी अल्नग- 
अलग प्रकार के विवाहं। का उल्लेख करते है और कुछ पुराणों के समय 
में तो गान्धर्ये आदि निम्न कोटि के विबाह भी प्राय: प्रचलन में आए 
हुए थे । परन्तु ऐसा अवश्य प्रतोत होता है कि निम्न कोटि के विवाह 
की प्रवृत्ति बराबर घटती जाती थी | कौशिक गृश्नूत्र में, जो गुह्मयुग 
के पिछले काल का अन्य है,” बेवा हिक नियमों के बर्णन के बाद केवल 
तीन प्रकार के विधाहों का ही लेख मिल्ञता है, शेष का नहीं ।* 





9, अल्लकृत्य कन्यासुदुकपूर्वी द्यादेष आह्यः ।-अआश्व ० ग० सू०, .३-३-३॥ 

२. मोनियर विलियम्स के अनुसार “आश्वत्ञायन गल्यसूत्र की रचना 
सम्भवतः २९०० वर्ष पहले हुईं थी ।!? देखिए 8/%7क्रांशत० ग्यपे प्रतावणन्‍्क, 
पद शुणन 

है, दखिए होपकिन्स का लेख, 3, 3, 0. 8,, दाता, पृष्ठ ३६१०३६२ । 

४, वेखिए, कौशिक सूत्र पर ब्लूमफ़ीह्ड की भूमिका, पृष्ठ ३१--“मुमे 
संतोष होंगा यद्दि मेरे दिये हुए भ्माणों से यद्द रपष्ट हो गंया कि जो सूत्र 
कौशिक का बतक्ाया जाता है उसका लसय पिछुल्ले सूत्र थुग का समय है ।” 

४, विवाह का जो वर्णन इसमें दिया गया है वद्द दुसरे गद्य सूओ के 
चर्णात से प्राय: सिक्षता है। उस वरईन के अन्त में हम पूछते हैं--एप स्रोयों 
विवाह: । ब्रह्मापरमिति आहुस्मः। झावृता: प्राजापत्या: प्राजापत्था: ( १९, 
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विभिन्‍न प्रकार के विवाहों में स त्राह्म विवाह एसा है जो, कुछ 
अति साधारण से स्थानीय परिवतेनों का छोड़ कर, अमी तक सावत्रिक 
रूप से प्रचलित है | इस बात से भी कि्स। अंश तक इस अनुसान 
की पुष्टि होती हे कि निम्न प्रकार के विवाह, जो किसी समय अचलित 
रहे होंगे, धीरे-धीरे मनुष्यों की नेतिक भावना अधिकाधिक जागरित 
ओर समुन्नत होने के साथ-साथ लोकरुचि से हटत गये ओर प्रचार 
के बहिंगत होने गए | मिं> गट का यह कथन कि आजकल विधाह 
सबेत्र क्रय द्वारा होता है* व्यापक रूप से उचित नहीं जँँचता । बंगाली 
ब्राह्मणों तथा उत्तरी भारत की कुछ उपज्ञातियां में दहेज की प्रथा 
अवश्य चलती है जिसके लिए प्रायः पहले से ठहराव भी किया जाता 
है; परन्तु इस क्रय कहना उचित नहीं मालूम होता । दहज की प्रथा 
भी समाज में सामान्यतः हय दृष्टि से ही देखी जाती है। दहज में बच्चु 
पक्तु के लोग बर पक्ष को धन तथा अनेक मुल्यवान वस्तुएं भेंट स्वरूप 
देते हैँ । इसके विपरीत पुरान समय में प्रायः बरपक्त की ओर से बधु- 
पक्ष को सेंट आदि दी जाती थी। बर स्वयं अपने भावी श्वसुर को 
तरह-तरह के बहुमूल्य उपहार भेंट करता था ओर तदुपरान्त उमय पक् 
के लोगों की उपस्थिति में बधु के घर में विवाह आदि का जन्म 
होता था।* 





७६, ४३-३३ ) | कौशिक सूत्र की एक अन्य प्रति से भी ब्लूमफ़ीक्ड ने 
उद्धरण दिया है जो हस प्रकार है---' झावुता! प्राज्ापत्यः ।? सम्भधत: ब्राह्म 
विवाह का एक अ्प्नयलित नाम सौ” भी था और “ब्राहम्प्” भी दूसरे 
गह्सूत्रों के “ब्राह्म” का ही रूपागतर था जिसकी पूजाबिधि में शायद कुछ 
नाममान्र का अन्तर रहा द्वोगा जला “ब्रह्ञापम? शब्द से अ्रनुमान दोता 
है। “प्राजापत्य” के विषय से टीकाकार केंशव का कहना द्वेल्त्शावूता: 
प्राजापत्य इति शूब्रस्य विचाहे तृष्णी सर्वे कायम । 


4, (४7४४8 ४ 79079, !973, ९०, 3, पृष्ठ २९७ | 
२ #प्रणफा छच88: 776 छे।एए्रस्त७, पृ 4५ | 
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आसुर विवाह हमेशा ही अति निकृष्ट समभा जाता रहा," यद्यपि 
पद्धति उसमें भी सामान्‍य प्रकार की ही रहती होगी। इसमें सन्देह है 
कि गान्बव, पेशाच और राक्षस विवाहों की कोई भी सम्माननीय पद्धति 
रही होगी--कम-से-कम बधू के माता-पिता के घर में तो बह हो ही 
नहीं सकती थी। आजकल कुछ अशिक्षित तथा पहाड़ी जातियों में, 
जहाँ बलात अपहरण (राक्षस विवाह ) के कुछ चिह्न पाए जाते हैं, 
किसी प्रकार की पद्धति का भी थोड़ा-बहुत पालन होता है, यथ्पि मातृ- 
गोत्रीय (४७६४००८४४) गारो जाति में बर का भी अपहरण होता है | 
बड़ौदा ओर काश्मीर के राजपूततों में बर अपनी तलवार को अतिनिधि- 
स्वरूप बनाकर विवाह में भेजता है ओर तिन्‍्नेवली के जमींदार अपनी 
हाथ की यष्टि या छड़ी भेजते हैं।* राजपूताना में आयः सब जातियों 
में वधू-ग्ृह के द्वार पर बर के द्वारा तोरण के वोड़े जाने की अ्रथा है। 
अभिनय के ये भिन्न-भिन्न स्वरूप अब स्वयं विवाह-प्रथा के हो अंग 
बन गए हैं | 

वित्वह्ेतर सम्बन्ध 

विवाह के प्रसंग में यदि उन सम्बन्धों की भी गणना की जा सकती 

हो जो वास्तव्रिक विवाह तो नहीं होते परन्तु जिनमें स्त्री-पुरुष के बांच 





१, मेक्‍्डानेल और कीथ ने झपने ए०१४० [76०५ ० 'पर&008 904 8घ७]७८४, 
पृष्ठ ४८२, में ऋग्वेद में आए हुए 'विजामातृ” शब्द का उछ्लेख क्रिया दै। 
पिशेज्ञ के कथानुसार 'विजामातृ!? का अथे है ऐसा जामाता जिसे, अन्यथा 
सर्वोशितः योग्य और उपयुक्त व दोने के कारण, अपनी वधू को बड़ा मुल्य 
देकर खरीदना पडता था। यहू विजञामात! चस्तुतः ऋण्वेद में ही उत्लिखित 
अशीरो जञामोता ( ऋग्वेद ४-२-२०)१ -- “48700।0 उग्छ-न0-॥+४--था । 
बोधायन ने, दूसरों की भी सम्मति देते हुए, अपने स्घृतिशास्त्र में लिखा है 
कि खरीदी हुई स्त्री पत्नी नहीं होती और यह यज्ञादिक में अपने पुरुष के 
साथ नहीं बैठ छकती । कश्यप के अनुसार, ऐसी स्त्री दासी है । 

ह ( $-१०-०२१६-२ )! 

२५ (एशाशाह ७ 068, 29॥, एग 4, पृष्ठ २७ ओर ४६५ | 
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पति-पत्नी का-मा आचरण होता हे--यथा विधवा-विबाह, नियोग, 
बहुपत्नीकत्य आदि--तो यहाँ उन पर भी विचार कर लेना उचित 
होगा। प्रारम्भिक वैदिक साहित्य में इस प्रकार के सम्बन्धों के उल्लेख 
पाए जाते है ।' परन्तु ग्रृश्चम॒त्रों को रचना केवल संस्कारों के ही विपय 
को लेकर की गई है; अतः उनमें इस तरह के विवाहकल्प अवेवाहिक 
सम्बन्धों का कोई जिक्र नहीं है। तथापि इस प्रकार के निर्देशों जेसे 
'कुमाया: पाणिक्गृहणीयात्‌ः ( पार० १०-४-४ ), “नग्निक्रा' तु श्रेष्ठा 
( गो? ३-४-३), 'पिणुडानसिसत्य कुमारी जूयात! (आप० १-५-४), 
तथा आपस्तम्ब द्वारा दी गई वरणयोग्य कन्याओं की लम्बी सूची से 
यह अनुमान किया जा सकता है कि अवैध प्रकार के कुछ बेबाहिक 
सम्बन्ध समाज में थोड़े-बहुत अवश्य दृष्टिगोचर होते रहे हेंगे । कन्या 
के बरण में इस बात की बड़ी सावधानी रकखी जाती थी कि किसी 
हीनचरित्रा या ग्राम्बिबाहिता कन्या से पिवाह न हो जाएं। इससे 
विधवा-वियाह के प्रश्न का तो स्वयं ही निराकरण हो जाता है ओर 
मि० गंट का यह कहना बिलकुल सही है कि 'वियाह की घामिकता का 
सहज निष्कपे यह है कि विधग्ा को दूसरा पति बरण करने का अधिकार 
नहीं है ।?* आपस्तम्ब तो ऐसी कन्या तक का निषेध करता है जो दत्ता! 
हो, अथात्‌ जिसके विवाह की किसी दूसरे के साथ बातचीत तय हो 
हो।, आर्यसमाजियों, अद्मयससाजियों तथा कुछ ऐसे लोगों को छोड़कर, 





3, ए6०$0 ३0085 07 >४एा83 छावे 8079[6₹6'[ 8, पृष्ठ ४३७७-७४ । 

२, युक्ष-संभह ( २०१७-१८ ) के श्रनुसार 'नग्तिका! कन्या उसे कद्ठते 
हैं. जिसका सांसिक रजोघर्म प्रारम्भ नहीं हुआ है और जिसके कुच विकसित 
नहीं हैं । वेखिए--..0!0क/० ४ : 8 9. 72, एण, १८ १९ % पट घर, फुटनीट ६। 

8, 0 ७05७४ ० 409/8, 497, ९०. 7, पृष्ड़ श्द्रद | 

४, सुप्तां रुइत्तीं निःक्रान्तां बरण परिषर्णयेत्‌ | दत्ता, एप्ठीं, चोतारटपभ्भां, 
शरभाँ, विनतां, विकरां, झुण्डां, मगदूविकां, साडगारिकां, रातों, पॉंकों, सित्रां, 
रुवन॒ां, वर्षकारी तर वर्जयेतु ।---आप० १-३-११-१९ । 


११० कला और सौोर्दर्य 


जो पाश्चात्य विचारधाराओं से प्रभावित हैं, विधवा-विवाह वत्तेमान 
पमय में भी विशेप अनुमोदन की दृष्टि से नहों देखा जाता था। कुछ 
निम्न-जातियां में अवश्य विधवा-विवाह की प्रथा जिभमिन्‍न रूपों में हृष्टि- 
गत होती है, जो ग्राचीन समय को नियोग-पथा का परिणाम मालूम 
होती है । मि० गेट कुछ ऐसी जातियों का, जिनमें विधवा-विवाह प्रच- 
लित है, इस ग्रकार वणणन करते है--- 

''" बंगाल में केवल अति निम्न जातियाँ ही विधवाओं के 
पुनर्विवाह्‌ की अनुमति देती हैं; परन्तु बहुत से स्थानों में उसका निपेध 
इतना व्यापक नहीं है। पंजाब में यह निषध ( अथ।त्‌ पुनर्विवाह का 
निषेध ) केवल ट्विजातियों ( ब्राह्मण, क्षत्रिय और वेश्य ) को ही लागू 
होता है। विधवा-विवाह उड़ीसा में बहुत प्रचलित है। बड़ौदा में, 
बतलाया जाता है, ब्राह्मणों फी कुछ निम्न श्रेणियाँ भी इसकी अनुमति 
दे देती हैं तथा पंजाब की पहाड़ियों में और मारवाड़ में कभी-कभी राज- 
पूत भी विधवा-विवाह कर लेते हैं। भारतबप के अनेक स्थानों में, जहाँ 
विधवा-विवाह अनुमोदित है, साधारण लियम यह है कि विधवा का 
देवर, यदि वह चाह तो, विधवा को पत्नीरूप में महण कर सकता है 
ओर वह उसकी अनुमति के बिना किसी दूसरे से विवाह नहीं कर 
सकती । कभी-कभी तो पुनर्विवाह करने से पहले विधवा'भोजाई को 
अपने देवर से सम्बन्ध-विच्छेद का प्रमाश्पत्न प्राप्त करना आवश्यक 
होता है। मत व्यक्ति के बड़े भाई के साथ विचाह करना अधिकतर 
निषिद्ध है, यद्यपि पंजाब के कनेतां, मध्य ग्रान्त के बसजारों तथा मद्रास 
के गंडों और कोप्पिल बेलमों में ऐसा भी होता है, मद्रास प्रान्त के ही 
मुदूबरों तथा डदयों में दोनों ही प्रकार के भाइयों से पननवियाह नहीं हो 
सकता । उनमें झत व्यक्ति का मौसेरा साईं विधवा को ग्रहण क्रने का 

धश्रेष्ठ अधिकारी समझता जाता है......।?* 


नियोग की मथा का आजकल .तो कोई भी अनुमोदन नहीं फरता 
, (क्ष्मध्एप ६4 75779, 49]0, ए०), ), पृष्ठ २४१ | 
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ओर आचीन समय में भी, जत्र कि इसका प्रचार रहा होगा, यह अच्छी 
दृष्टि से नहीं देखी जाती थी। कम-से -कम उसे पुरुष या स्त्री के कतेव्य 
का रूण तो प्राप्त नहीं था--सिवा एसी परिस्थिति के जिसमें बंरा क्रायम 
रखने के लिए हो बह अनित्रार्य नहीं जाती हो। थ्रद्यस॒त्रों में गा 
धान की विवेचना में इसका कहीं भी कोई उल्लेख नहीं मिलता ।* 
आवश्यलायन गह्मसूत्र में अवश्य अन्त्येट्रिक्रिया के असंग में खत पति 
के उत्तर की ओर उसकी पतली के लेटन तथा लेटन के बाद पति के प्रति- 
निधि-स्वरूप--पतिस्थानीयो!--देवर के द्वारा पत्नी के उठाए जाने का 
निर्दश है । 
बहु विह 

पुरुष के ढ्वारा घहु-विवाह किए जाने के जिपय में गृह्मसत्रकार अनु- 
मति देते हैं, परन्तु कुछ शर्तों के साथ एक पुरुष अपने से उच्च बरणेको 
छोड़ कर प्रत्येक वर्ण में से एक-एक पत्नी ग्रहण कर सकता था। इस 
प्रकार पारम्कर ब्राह्मण को तीन पत्नियां तक के तथा ज्ञत्रिय को दो ओर 
बेश्य को एक पत्नी के, प्रदण की अनुमति देता हैं। ब्राह्मण, च्त्रिय ओर 
पेश्य तीनों हो एक-एक शुद्रा पत्नी भी रख सकते थे ; परन्तु शुद्वा के 
साथ विवाह में मंत्रोरुचार नहीं किया जा सकता था ।* दूसरे गृद्मसूत्र 
इस विपय में अधिक स्प्ट नहीं हैं।” परन्तु शह्मसूत्रों के पहले और पीछे 





१. धर्मसूत्कार इसका उद्लेख करते हैं। परन्तु उनके वर्णनों से भी यह 
विदित होता है कि स्त्रियों को नियोग-चरण के लिए स्वतन्त्रता प्राप्त भद्ठी थी । 
मोधायन-वमंशास्त्र के अचुसार विधवा के लिए पति की रूत्यु के बाद पुक 
बंधे तक भधु, माँस, लवण आदि का प्रयोग वज्ित था तथा उसे ध्यूमिं पर 
सीता पढ़ता था | उसके बाद केवल लिःसंतान होने की दशा में अपने बढ़ों! 
की अ्रनुमति प्राप्त कर वह अपमे देवर द्वारा पुश्नोत्पत्ति कर लकती थी । 

२, उत्तरत; पत्तीम । धनुश्च कत्नियाय । तामुत्थापयेद वरी पतिस्थानीयी5 
ब्तेब्रासी जरहासो वोदी५्यंइताय मिजीवजोकसू-- श्रुशव ० ग्रु० सू०, ४, ९, ३६“ 
88,। यहाँ 'पतिस्थानीय” शब्द मदृत्वपुर्ण दै और इसके कारण अथे सममने 
में कुछ उल्लकन पढ़ा द्ोती है। सदि इस शब्द का प्रमौग विधवा के सादी 


९९५ फजा आर साच्दर् 


के साहित्य द्वारा पुरुषों में बहु विवाह के प्रचरित होने की पुष्टि 
होती है। साधारणतः सम्रद्ध-सम्पन्न लोग अथवा राजवंशों के लोग 
ही बहु-वविह करने रहे होंगे, ऐसा उक्त साहित्य से अनुमान किया जा 
सकता है। “......राजा की चार पत्नियों का तो निश्चित उल्लेख मिलता 
ही है, जिनके नाम होते थे- महिषी, परिवृक्ती , बबाता ओर पालागली ।?? 
तथापि ऐसा पता चलता है कि बहु-विवाह आदर की दृष्टि से नहीं देखा 
जाता था और धीरे-धीर--व्सिमर (2/गण्ा०) के अनुसार तो ऋग्वेद 
के समय में ही--बहुत कम हो चला था, तथा प्रथम विवाहिता 
पत्नी ही सही अर्थों में पत्नी समझी जाती थी । इस मत की पुष्टि देलब्र॒क 
([0०॥७४००८ट के इस सुझाव से भी होती है कि यज्ञादिक कमे के प्रसंग 
में पत्नी? शब्द का प्रयोग एक बचन में ही पाया जाता है। 


जीचन-निर्वादद के लक््य से किया गया है तो इसमें पति? का अ्रथ केवल 

भ्रशिक है और वह दूसरे डल्लिखित व्यक्तियों को भी लागू दोत्‌ है । परन्तु 
इस प्रकार अर्थ लगाने में यह बाधा उपस्थित द्ोती है कि अश्तेवासी और 
जरहास की श्रपेक्षा विधत्रा के श्वसुर, ज्येष्ठझ, श्रथवा पुत्र पर उसके जीवन 
तिर्वाद का उत्तरदायित्व श्रधिक था; उनका उस्जेख क्‍यों नहीं किया गया। 
इसके साथ द्वी यद्द भी सम्भव हो सकता था कि देवर निरा बालक ही हो 
अथवा अन्तेवाली और जरदइास स्पयं उस परिवार के अ्भ्वित दो । 

, इसके विपरीत यदि 'पतिस्थानीय' में 'पति? का श्र्थ पूर्णाश में ग्रहण 
किया जाए तो चद्द केवल्न देवर को द्वी लागू होगा, शेष दो को नहीं । अन्‍्ते- 
वासी के सम्बन्ध में जो पवित्रता है उसके कारण उलके साथ मियोग सम्भव 
नहीं हो सकता था, झौर जरदास तो अपने वाधक्य के देतु से भी नियोग- 
सम्बन्ध के लिए अलुपयुक्त था। परन्तु ये दोनों ही रुश्नी को शायद्‌ छू अवश्य 
सकते थे, यथपि सत्र से यह स्पष्ट नद्ों दोता कि उत्थापन ( विधवा को उठाने 
के ज्षिए हाथ से छूबा था पक्रड़ना ) आवश्यक था श्रथवा केवल मौखिक निधे- 
दन ही पर्याप्त था। मदद भी सम्भव है कि इन दोनों की आव्रेश्यकता तभी 
पढ़ती हो जब कि देवर विद्यमान म हो भरा जब कि सुश्री सन्‍्तानवती दो और, 
इसलिए, नियोग-प्म्भन्ध का प्रश्न ही न उठता दो । फिर भी य्रद्द शंका तो 
बती रहती दे कि ऐसी दशा में भो देवर या जरबास के स्थान में, अथवा 
इनके साथ-दी-साथ, रत्ती के पुत्र अथवा श्वसुर का उद्लेज्ल क्‍यों नहीं किया 
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एक दूसरी परिस्थिति जिसमें बहुबिवाह का होता सम्भव था तब 
पैशा हो सकती थी जबकि प्रथम पतली से कोई सन्तान ही न हो । गृह्य- 
सत्रकार इस परिस्थिति के विप्य में कुछ नहीं कहते है. परन्तु पुत्रोत्पादन 
के धामिक कतव्य के कारण ऐसा होना स्वाभाविक था आजकल भी कोई 
व्यक्ति प्रथम पत्नी की किसीन किसी प्रकार को अनुपयुक्तता के कारण 
दूसरा-वीसरा विवाह कर लेने हैं। गृबगसूत्री से इस बात का भी कुछ 
अनुमान नहीं लगता क्रि उक्त परिस्थिति में दुसरी पत्नी पुरुष की ही 
जाति की होनी चाहिए थी अथबा वह किसी दूसरी भी जाति की हो 
सकती थी । 

बतमान समय और शिक्षित वर्गों में बहु-विवाह का प्रचलन नहीं 
जैसा है। हाँ, कहों-कहीं अवश्य, यथा मद्रास की कुन्नीचान और केछ- 
लन जातियों सें, बहु-विवाह-सम्बन्धी प्रथाएँ अब भी देखी जाती हैं.। 
साथ ही, क॒ल्न जातियाँ ऐसो भी हैं जिसमें बहु विवाह-प्रथा किसी अंश 
में आबश्यक-सो हो जाती है जब कि एक पुरुष को अपने वड़े भाई की 
विधवा के साथ विवाह करना पड़ता है। गारो जाति में तो कभी-कभी 
विधवा सास के साथ भी विधाह कर लिया जाता है। नामपुत्री आक्मणों 
में भी बहु-विवाह-प्रथा स्वाभाविक हो जाती है क्‍योंकि उनमें पिता के 
केवल बड़े पुत्र की ही विवाह करने का अधिकार होत है। इस दशा में 
बड़े पृत्र का बहुपत्नीक होना स्थाभाविक है अन्यथा जाति की असंख्य 
लड़कियाँ अविवाहित ही रह जाएँ ।* 
ग़द्या । परन्तु इतना तो माना ही जा सकता है कि स्त्री के सम्तानहीना दोने 
की धुशा में दी देवर पैतिस्थानीय द्ोता होगा, क्योंकि इसकी पुष्टि पहल्ने के 
झोर भाद के साहित्य से भी होतीं है । १ च््रांठ उच्रप्ृक्ष्द्र णी जेक्रावा्र ढाएपें हिप0|90$४, 
के पृष्ठ ७७७ पर उसके लेखकों ने किखा दै--/विशेष सम्भावना यही है कि 
इन्नी के पुन्रततों होने पर ही नियोग प्रथा का पालन किया जांता था। 


इस अर्था को पुनरविवाह कहता कठिन है क्‍योंकि, जहाँ तक दिखाई देता है, 


घोदा भाई ( बानी विश्ववा का देवर ) स्व भी विवादित रहता था । 
9, 0०६५७ ४ 77009, 0, ४० 4, पृथठ २४४६ । 
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पृवानुराय 

ऋग्वेदिक्‌ युग में प्राग्विवाहेक अनुराग अथवा स्थत्री-प्रसादन 
( (:०प्राध»7 9 ) प्रायः देखने की मिलता है ओर कन्याओं के माता- 
पिता प्रायः इस बात के लिए उत्सुक पाए जाते हैं कि मनोनीत युवकों 
के साथ उनकी कन्याओं का परिचय अनुराग में परिणत ओर फलीभूत 
हो | इस ग्रकार के परिचय साधारणतः किसी उत्पव आदि के अवसर 
पर बनने दिए जाते थे और उनकी कुछ परिणरति होने के बाद लड़की 
के पिता था किसी दूसरें अविभावक भे विवाह के लिए अनुमति 
माँगी जाती थी ।* परन्तु धीरे-धीरे शायद पूर्वानुराग की मान्यता भी 
कम होती जा रही होगी । ग्रह्मसृत्रों में तो इसका कोई भी उतलेख नहीं 
है। केवल आपस्तम्ब में बरण के अयोग्य कन्याओं के वर्णन के बाद 
हम इतना सा पढ़ते हैं--यस्यां मनश्वक्षुपोर्निबन्धस्तस्याम॒द्धिर्मेतरदा- 
द्वियेतेत्येके ।* परन्तु भनोनिबन्ध” से प्रामाशिक रूप में पूर्वालुराग- 
द्वारा बरण-अ्था की सिद्धि नहीं होती । अथवा, यह बात भी हो सकती 
है कि साधारणतया तो वरण में सामान्य नियमों का ही पालन होता 
था परन्तु कुछ असाधारण ओर अपवादरूप परिस्थितियों में, जब कि 
पूर्वानुराग हो चुका हो, पूृर्वानुराग को ही निर्णायक समान लिया 
जावा था । 

7, #&980₹ &889] : (35 १29०४, प्रप्ठ १९ | 

२, आप ० गए० स्रू० १, ३, २१ । सूत्र की टीका करते हुए टीकाकार 
सुदु्शनाचार्य ने लिखा है--अन्न मनश्चकुघोर्तिषन्ध पु भ्रावरण कारयनतु 
ल्‍्यो तिषादिना ज्ञाता गुणाः । तथा तदभाव एव परिवर्जने कारयोँ न तु स्वापा- 
एयो दोषा हृति ( उभग्नोगपि मतथौदत्तादीनां निषेघमातिगे यैव सवर्थ पृवंशास्म्- 
विद्वितायाँ! ( श्राप० ध० सू० २, १३, $ ), 'असमानाषं>गोन्नर्जां पम्चमात्ख- 
वप्तमादूध्न॑म) इृत्यादिव चमजातात्‌। इसका झर्थ यह है कि 'सुप्ता! दवा! 
आदि से सस्थन्ध रखमेवाले निषेत्तों (देखिए झ्ञाप० गु० सू० 4, ४, *११॥ २) 


के सामने सन और 'चक् के नियन्‍्ध पर ध्यान नहीं दिया ज़ाता था तथा 'इततरत! 
का अभिम्राय ऐसे गौश प्रकार के नितन्धों से था जेसे 'सर्वाश्च रेफक्ञकारी- 
पाता चरणे परिवज्ञयेत? ( श्राप७० शक सू० 3, ३, ५४)। ' 


मी हन५ 
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दिन्‍दू जीवन के विशेष रूप रो नीतिपरायश ओर घधामिक तथा 
अद्ध -धार्मिक दृष्टिकोणों के कारश यहाँ प्रागनुराग की रीति अधिक 
पल्लवित ओर फलीभूत नहीं हो सकती थी। वियाह-सम्बन्धी असंख्य 
ग्रतिबन्धी तथा वरणीय कन्याओं के क्षेत्र के अधिकाधिक संकुचित होते 
जाने के कारण प्राग्विवाहिक प्रेम अथवा मेत्री के अनुकूल किसी वाता- 
बरण का बनना यहाँ सम्भव न था। वास्तव में सच्ची वेबाहिक मेत्री 
की कल्पना और सम्भावना हिन्दू जीवन में व्रिंवाह के 'सप्तपदी'-जैसे 
महत्वपूर्ण अंगां स पहले नहीं प्रतिष्ठित होती जब कि बर वधू से कहता 
था---सखायस्सप्तपदा अभूम सख्य॑ ते गमेय॑ सख्याम्ते मा याग॑ सख्यान्मे 
मा योष्ठा: ।' 

वर्तमान हिन्दू समाज भी पाश्चात्य ढँग की अनुराग-रीति का अनु- 
मोदन नहीं करता, जिसके अनुसार स्वतन्त्र श्रेम-सम्बन्ध' स्थापित कर 
युवक ओर युवतियाँ अपने-अपन जीवन-माथियों का चुनाव कर -लेते 
हैं। परन्तु भारत की कुछ मूल और असम्य जातियों में लड़के-शड़कियों 
को उनके माता-पिता से अलग और दूर सुल्लाने का रिवाज दै। लड़कों 
ओर लड़कियों के लिए अत्ग-अलग शयनागार नियत होते हैं और 
लड़कियाँ प्रायः चुपचाप अपने शयनागार से लड़कों में पहुंच जाती हैं; । 
इसमें यदि गर्भाधान हो जाता है तो गर्भाधान करने वाले युवक से आशा 
की जाती है कि बह लड़की को पत्नी-रूप में स्वीकार कर ले। कोई गूलर 
लड़की यदि किसी दूसरी जाति के लड़के से सम्बन्ध! कर लेनी दे तो 
वह जाति-बहिगेत कर दी जाती है, परन्तु यदि' उसका प्रेमी गूज़र होता 
है तो उसके पिता-द्वारा प्रीति-मोज दिए जाने पर उसका श्रमाद क्षमा कर 
दिया जाता है ।* 

बरण-पड़ति और कन्या के वश्णीय गुरा' | 
गृद्य काल में सबसे पहले 'बरों? अथवा “प्रस्तावकों? ( ४००७७) को 


१. बोधा० गू० सू० १, १, *४५ हिं० गु० सू० १, २१, २। 
२, 00804 प६ उव७, 393, 7. ॥, प्रष्ठ २४३६ | 


७ | 
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वधू के यहाँ मेजा जाता था, जो जाकर विवाह को बातचीत पक्‍की करते 
थ। प्रस्तावकों को भेजने की प्रथा शायद व्यापक रूप स प्रचलित नहीं 
रही होगी । कोई-कोई यूहयसृत्र श्रस्तावकों और उनके काये का कोई भी 
उल्लेख नहीं करत । इसके अतिरिक्त कभी-कभी यह भी होता होगा कि 
बर ने ही वधू को पहले देख कर उसके बरणीय गुणों के आधार पर 
विबाह के विकय में निशय कर लिया हो। यह सम्भवतया उस समय 
होता होगा जब के कन्या के विशेय लक्षुणों का ज्ञान या अनुमान करने 
के लिए उसे अनेक मृत्पिण्ड देकर उनमें से एक को ले लेने के लिए कहा 
जाता था । कन्या एक भृत्पिण्ड को चुन लेती थी और उसी के आधार 
पर निरुय कर लिया जाता था ।'* परन्तु यह पूर्णतया स्पष्ट नहीं कि इन 
मत्पिण्डों को कौन लड़की के सामने रखता था। घर के स्थान में इस 





देखिए, “...युग्मान्‌ ब्राद्मणान्‌ बरान प्रहिणोति !! परन्तु यद्धि ( दक्षि- 
णासमि: सद्द दत्तास्यान्नतन्न बरान्‌ प्रदिणुयात्‌ ।' ( बोधा० ग्रू० सू० १, १, १३, 
१६) 


युव॑ सगमिति संभल सानुचार॑ प्रद्दिणोति | ब्रह्मस्थात इति मह्मणस। 
तदूवबूतावइछुक मानो निशि कुमारीकुलआाइयकीकान्यादीप्य | (का० शृ० स्ू० ०, 
७६, ८-१० । ) इसके ऊपर 'दशकर्माणि वरह्मवेदोक्तानि' ग्रन्ध की टीका है-- 
'अर््ध॑र्चेन प्रंपुटममि मंत्य सामुचर॑ वर प्रतिप्रषयति.. .अर्ूलेन ब्राह्मण प्रेषयति 
कुमारीसभीपे वरस्थ शुणान्‌ कथयति |? 
सहद: समवेतान्मन्त्रयसों चरान् प्रहिणयात्‌ (शाप७० सु० सू० २, 3, १ ) 
परन्तु इस पर टीकाकार का कथन है--एतहुच वरप्रपणशायसुराषयोरेव 
नाम्येपु अर्थाल्लोपात्‌ ।! किसी भी गह्यसूत्र में इस प्रकार का कोई भेद नहीं वत- 
क्ञाथा गया दै। यदि 'वरों! या प्रस्वावकों! की भैजने के कम को कोई मान्यता 
प्राह् थी तो घद्द त्रिचाद के सभी सान्‍्य प्कारों के क्षिए भी रही होंगी । सुनो 
में कहीं कोई पैसा संकेत नहीं मित्रता जिससे समझा आए कि भस्वाषकों को 
अने के किए 'अ्र्थाज्ञोप” का होना आवश्यक था। कन्या कि लिए किसी अक्रार 
के मुख्य के दिए जाने को दी हम यहाँ अर्थ' शब्द से प्रहीत करते हैं। आप 
विवाद में घर अपने भावी श्वशुर को पुक गाय और एक बढ़ सेंट करता था । 


मान 
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फीम का किसो दसर के द्वारा, चर के ही मित्रों अथवा गम्तावकों दाश, 
किया जाता भी सम्भव था । 
लड़की को पसन्द करने में बहुत ही अधिक माबधानी रकखी जाती 
थी | जिन लक्षणों की एक वध में वाउछुनीयता समभी जाने लगी थी 
व संख्या में बढ़ृत-बढ़त इतन दृरन्वेपणीय हा गए थ कि उनमें से बहुता 
का निश्चय करन के लिए काल्पनिक और अम्धविश्वास-जैसे-दीखने 
वाले उपायों तक का सहारा लिया जाता था। ऐसा एक उपाय था सिन्‍न- 
भिम्न स्थानों से लाई हुईं मिट्टी क कतिपय, सम्भवतः आठ, पिण्डों 
अथवा नाज के कुछ दानों को भावी बधू के सामन रपना, जिनमें से 
कोई एक पिण्ड अथवा दाना उसे उठा लेना होता था। किसी विशेष 
स्थान से लाई हुई मिट्टी का पिण्ड कन्या के किसी विशेष अ्रका र के लक्षणों 
का प्रतीक मान लिया जाता था ओर अमुक लक्षणों के सूचक पिण्ड का 
कन्या द्वारा चुनाथ के गुणों का परिलज्षक बन कर इस बात का निर्णय 
कराता था कि कन्या वधू रूप में स्वीकार योग्य है अथवा नहीं । 
कन्या में जिन चा5*छतीय गुणों की अपक्षा रहती थी थे कभी-कभी 
तो बड़े कृत्रिम होत थे। उदाहरणाथ, अमुक प्रकार के नामों वालो कन्या 
ग्राह्म नहीं समझी जाती थी ।* सामान्य लक्षणों में यह देखा जाता था 
कि लड़की के अंग सुडोल हों, बाल चिकने हों जिनमें दाहिनी ओर गदन 
के पास दो आवर्त पड़ते हॉ-ऐसी कन्या से छे पुत्रों का जन्म होता था*- 
4. देखिए---नज्ञश्ननामा नद्दीनामा शृक्षनामाश्य गहिता। । सर्वाश्चरेंफल- 
कारोंपान्ता घरणे परिंवर्जयेत्‌ ।! ( आपं£ गृ० ख़ू० १, हे, १९, १) ) । हससे 
यह भी अलुमान किया जा सकता है कि उस असाते में लोग अपनी कल्याओं 
के नाम नदोनप्षनत्नादि के नामों पर न रखने की पिशेष सान्नधानी रखते होंगे। 
हसी भाँति जिन शब्दों के अआरस्भ और अल्त में र या त्र अक्षर झाते हों उनके 
हारा भी नामकरण न किया जाता होगा । बाद के छुयों में तो इस प्रकार की 
सांनधानता अवश्य कम होगई भी जब कि यझ्ुना था सरस्वती, कमला या 
लतिता जैसे बाम रखे जाने कगे, देखने को तो, वर्मिक्षा या रीदिशी जैसे 


नाम महले के यों में भी मिलते हैं 
२, शारठुग७ सूध ९ %, ९११५० | 
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बह श्रेष्ठ कुल की हो, बुद्धिमती हो, सुन्दर हा, सच्चरित्रा हो तथा रोगों 
से मुक्त हो ।" धुनः, बह ऐसी न हो जा दूसरे की दी जा चुकी हो, जिसे 
सम्बन्धियों द्वारा छिपा कर रक्‍खा गया हों, जिसकी दृष्टि बक्र हो 
अथवा जो टेढ़ी हो, जो कुबड़ी हो, जिसकी कान्ति हीन हो गई हो, 
आदि-आदि ।* इसी प्रकार कभी-कभी बर के लक्षणों की भी देख-भाल्त 
होती थी परन्तु इस दख-भाल में विशेष कठोरता से काम नहीं लिया 
जाता था। केबल आश्वलायन ने बर के सम्बन्ध में जरा सा कहा हे * 
बह भी चलते-चलाते ढँग मे। . - 

इनके अतिरेक्त कन्या के कुल परिवार से सम्बन्ध रखने वाले भी 
बहुत से प्रतिबन्ध थे | सबसे पहले तो कन्या के पिवृकुल और मातृकुल् 
की जाँच परमावश्यक थी।* आश्वत्ञायन के टीकाकार गग्यनारायण के 
अमसुसार यह आवश्यक था कि कन्या के साता-पिता 'महा-पातकों? से तथा 


अपस्मार-जैसे रोगों से मुक्त हों । गग्यनारायण ने कहीं का उद्धरण देते, 


हुए बतलाया है कि कन्या के पिठकुल के दस-दस पूर्मज अपने शास्त्राध्ययन 
ओर ज्ञान-गरिसा तथा तपश्चयादि-सत्कर्मो के किए प्रसिद्ध महात्मा एवं 





१, आश्व० गु० सू० १, ५, ३ । 

२, देखिए--सुप्तां रुदनती निपक्रांस्ता चरण परिषजयेत्‌ । दत्ता, गा 
द्योतास्षर्भा शरभां बिनतां विकर्टां मुण्टा सणदूषिकां सांकारिकां रातां पाली 
मित्रां स्व॒लुर्जा वर्षकारी च चर्जयेद्‌ ( आप० ग० सू० 4, ३, १३, १२ ) !! 

गीक्डसबर्ग को इस छद्धरण का अनुवाद करने में कठिनता हुईं है और बह 
कद्दता है कि इस सूत्र के अनेक शब्द संदिग्ध शर्थ वाले हैं। सूत्र की टौका 
इस प्रकार की गई दै--दुत्ता अ्न्यरुत घाचा प्रतिधता उदकपूर्धम वा प्रतिपा- 
द्िता। शुत्ता भ्रदशनाथंस कब्चुकादिमिर।वूत्ता प्रवत्तसंरच्यमाणा वा दोशीदया 
दिशंकया: शोता पिंगाक्षी' धशुकेशी था विषश्षमश्िवँ । ऋषसा प्रधाना' ऋषभ- 
स्थेव शरीर गतिशीरक्ष वा यस्थास्सा ककुद्वारित ग्रस्यास्सा । शश्भी शीर्ण॑- 
दीप्ति! सर्वत्ीक्षक्नोम्नी बा अरूपा वा. , ,? इस्पादि । ह 
३. घुद्दिसते कन्या प्रचच्छेत्‌ ( भ्राश्य६ ग० सू० १, *, २) । ञ्‌ 
४3, आश्य० भृू० सू० (१, है, १ 9 । न 


। 


| 


| 


गृह्म-सृत्र का बेबाहिक विधान ११६ 


विद्वान हान चाहिएं | गोसिल के अनुसार कन्या का असगोन्ना,* सातृ- 
पत्त में अपपिण्श' ओर नग्निका हाना जरूरी है । खादिर गोभिल का 
अनुसेदन करता है । हिरण्यकेशी में इन प्रतिबन्धों की संकोणेता कुछ 
ओर अधिक बढ जाती है। वह कहना है कि वधू वर के ही देश ( म्राम- 
या नगर ) ओर जाति की होनी चाहिए।* 

विवाह-सम्वन्धी अन्यान्य नियमों एवं प्रतिबन्धी की अपक्षा सोत्र 
तथा सर्पिड सम्बन्ध वाले नियम अब भी हिंन्दू-लमाज में बहुत अधिक 
मान्यता ग्रहण किए हुए है। उत्तरी मारत में सगोत्रोय विवाह की कल्पता 
हो अकल्पनीय-सो है। कद्दी-कहीं तो, जेसे महाराष्ट्र में माता और पिता 
दोनों के हो गोत्रों को छोड़ दना होता है | उड़ीसा के आह्वणों में समोत्र 
सम्बन्ध का बड़ी कठोरता के साथ परिहार किया जाता है। वम्बई प्रान्त 
के अनावला ब्राह्मण सात कक्षा ( ? या पीढ़ी ? 8०ए७॥ 0687६४४ 0 
7०)४६०7४आ० ) तक समगोत्र विवाह की अनुमति नहीं देते ; परन्तु 
ओदिच्य ब्राह्मणों में बंशनाम (5४77०776) भिन्न होने पर तथा मोध 
ब्राह्मणों में प्रवर भिन्न होन पर सगोत्र विवाह हो जाता है। बिहार के 
शकद्ठीपी ज्ाह्मणों में गोत्र का कोई प्रतिबन्ध नहीं है। आसास, गढ़वाल 
ओर मारबाड़ में भी गोत्रविधयक्र प्रतिबन्ध कम देखे जाते हैँ; बल्कि 
कभी-कभी तो चचेरे माई-बहनों तक में विवाह हो जाते है ।* 





१, गो० गृ० खू० ४, ४, $ | बोधायन ने अपने फम्ृसूत्र ( २, १, १, 
३७ ) में भादेश दिया है कि जो व्यक्ति भूल से अपने ही गोत्र में विवाद कर 
लेता है उसे चादिए कि विधादिता स्त्री का अपनी मांत के समान प्रात्मम- 
पोषण करे | 

२, गो० सू० १४, १३ के अनलार सर्दिड-सम्बन्ध पांचवें या सातवे पुर्वेज 
के साथ समाप्त दी जाता दै। इस सम्बन्ध में और भी देखिए, मनु ( ६, ६०) 
आपस्ंतस्ब-पमंसूत्र (२, दे, ६ ९, २) में सातृ-पक्ष या पिता-पत्ष के छुठी कच्ा 
तक के संत्रन्धी के मरेने पर पुरुष को स्माने करने का आदेश दियां गया दे । 

३, दिं० गृ० सू० १, ६, ३०, १। 

4. 0070०98 0 790॥9, १9, ५४०), 7 पृष्ठ २६०५०“ ॥ 


१४० कला और सौन्दर्य 


विवाहोपयुक्त समय का विधान 

कन्या का बरण हो चुकने पर विवाह के लिए शुभ दिन ओर शुभ 
समय नियत किया जाता था। गथसूत्रों मे बिबाहोपयुक समय के वियय 
में बिधान है | सूर्य के उत्तरायण होन पर, शुक्र पच्च के भीतर, किसी 
शुभ नक्षत्रयोग मे--या फिर, जैसा कोई-कोई कहते हैँ, किमी भो अनु- 
कूल अवसर पर *--प्रात: समय, पूबबाणह में, मध्यान्ह में, उत्तराणुह 
में अथवा सायंकाल का वियाह-कर्म होना चाहिए।” किन्हीं-किनहीं 
गृह्सूत्रों ने शुभ महीनों और शुभ नक्षत्रों के नाम भी दिए हैं--यथा 
उत्तराफाह्गुनी * नक्ुत्र में तथा माघ, फाल्गुन ओर आपादढ़ के महीनों 
को छोड़ कर शेप महीनों में विचाह करना उचित है। कोशिक के अलु- 
सार" कातिक से बेशाख तक--अथवा फिर चैत्र और आश्विन को 
छोड़ कर जब भी किसी की सुविधा हो- किसो भी महीन में विधाह 
किया जा सकता है।* 

उत्तरी भारत ब्राह्मणों में विवाह आजकल साधारणतः जाड़ों के दो- 
तीन महीनों और गरमियों के दो-तीन महीनों - प्रायः अप्रैल, मई और 
जून--में किए जाते हैं । कहीं-कहीं के कुछ लोगों में नो, दस, था ग्यारह 
ब्ष में केवल एक बार विवाह करने का रिवाज है। बड़ौदे के मरवाड़े 








३. अप भु० सूक 3, ४, ९ । 

२. द्वि० शु० सू० १, ६, १8, ३ । 

है, पारंठ यू० सू० १, ४, १, ७ | 

३. बोधायन गृ० सू० १, १, १६ 

४, कौ० सू० 4, ७१, २-४ । 

६. पारसियों में भी विधादोपयुक्त अचलर बहुत-कुछ दिन्दुओं के समान 
ही साने जाते हैं। पारसी ज्ोग प्वितीया भौर पूर्णिसा को विवाह करे के लिए 
कस, तथा भंगलवार को अशुभ, समझते हैं। भ्राजकत्न सी पारली परिवारों 
में शुभ सुहत्त देखने-कतलाने के लिए प्रायः हिन्दू प्योतिषियों को अुकाया 
जाता द् । वेखिए जे० लै० मोदी की (५०७ छ७ए8;७च४ एचश४०फ७ धग ० (थक्षाप्र0088 
9 ५४० ए७/०६०७५, घृष्ठ १७ । न 


ब 


कि पा 


गृह्य-सूत्र का बवाहक (वधाय मर 


बारह, पन्द्रह या चौबीस व में, और मोतल ब्राह्मण चार वर्ष से, 
एक बार विवाह का समय मनात है। सद्रास के चद्ठियाँ में दस या पन्‍द्रह 
वर्षा में एक बार अठारह महीन के लिए, जब कि बृहस्पात भिह शशि से 
आता है, विवाह स्थगित रहते हैं। परन्तु क्योंकि इस नियम को मानन- 
बाली बहुत सीं ज्ञातियां में बाल-बिवाह प्रचलित है इसलिए इस 
नियम के पालन का वास्तविक बेबाहिक जीवन के आश्म्भ से बहुत 
कम सम्बन्ध रह जाता है ।* 
विवाह की पद्ति 

गृहासूत्ों का सम्बन्ध मुख्यतः विवाह की पद्धति, उसके कर्मकांड, 
से ही है, जिसका वे काफ्ती विस्तार के साथ वर्णन करते है| यह विस्तार 
भिन्न-भिन्न ग्रसूत्रों में झपेज्ञा की दृष्टि स' न्यूनाधिक रूप में सिलता है 
ओर कहीं-कहीं उसके अंगी के पोबापय-कम में भी थोड़ा-बहुत अन्तर 
पाया जाता है। पद्धति के अंगों की सबस अधिक संख्या शांखायन 
गरह्सूत्र में मिलती है। दूसरे गृहासूत्रों में कोई नए अंग नहीं दिए गए 
हूँ, शांखायन-वाले अंगों को ही कहीं कुछ घटा कर ओर: कहीं कुछ हर- 
फेर के साथ भिन्न क्रम से दे दिया गया है । शांखायन-गृह्मसृत्र में चिवाह 
पद्धति का जा विस्तार दिया गया है वह इस अ्रकार है-- 

गआरम्भिक कियाएँ 

सबसे पहले 'प्रस्ताबकः लोग लड़की के यहाँ उसके पिता की स्वीकृति 
के लिए भेजे जाते थे । प्रस्साषफों के भज जान और कब्या के पिता से 
उनके ग्रार्थन करने की अलग एक छोटी-सी पद्धति थी जब वे कन्या 
के घर के लिए प्रस्थान करते थे तो उनके अभिलक्षय से कुछ मन्त्रों का 
उच्चारण किया जाता था ) फिर कन्या के पिता की स्वीक्षति मिल जाने 
पर वे कन्या को भुने नाजों, फल तथा यव आदि स भरा हुआ एक पात्र 
मेंट करते थे। कन्या-पत्त का आचास उस पात्र को सम्प्रोच्चार-सहित 
फल्या के सिर पर रखता था। इसके बाद बात पक्की! ससभी जाती थो। 


१, एिग्राबपर ण ठ8, 79१4, भए, 4» पृष्ठ रदेम 
ह। 


१२२ कला ओर सोन्द्य 


आजकल इस क्रिया का कुछ अवशेष गोद भरन!' की रस्म में देखा जाता है । 

वर के यहाँ वधू-ग्रृह के लिए विवाह-मंडलो (बारात ) के साथ 
रवाना होने से पहले वर को एक छोटा-सा यज्न या होम करना पड़ता 
था । यह गृह्यारिन ( गाहपत्य अग्नि ) में किए जाने वाले नेमित्तिक हवन 
के ढंग का ही होता था जिसमें, इस अवसर पर, आवाप' अथात्‌ विवाह 
(कर्म में दी जाने वाली विशेष आहुति) की वृद्धि हो ज।ती थी ।* उसके 
बाद कुछ ओर शुभ क्रियाएँ की जाती थीं* ओर तब प्रसन्‍नबदना गाती 
हुई स्त्रियों स घिरा होकर? बर वधू-गृह के लिए रबाना होता था | 





१, शॉंखायग ने चार खंडों में इस याग का घणन किया है। और भी 
देखिए पार गू० सू० १, ,६, ६। 

२. गुहासूचों में इन शुभ क्रियाओं का चर्णन नहीं दे, केवल उनका संकेत- 
भर दे | परन्तु ऐसी कुछ क्रियाएं अब भी वर-यात्ना के कई दिन पहले से 
भारत के भिन्‍न-सिन्‍न स्थानों में होती हुईं देखी जाती हैं। उत्तरी भारत 
में इन क्रियाओं में सब से अधान हिल्लद” (या-हलदी! ) और 'घुड़चढ़ी” की 
रीतियाँ हैं। हल्चद ! के दिन वर के तमाम शरीर पर इलदी का छ्लेप किया 
जाता है और उसके दाहिने सणिवन्ध में 'क्रैगतः या किंगना! बाँधा जाता है 
घुड़चढ़ी' की रस्स विवाह वाल्ले दिन बारात के रवाना होने से पहले की जातो 


है, जब कि चर फो धोड़े पर बिठा कर घर से कुछ दूर, अथवा वधू गृह तक 
ही, ले जाया जाता दे | यदि बारात को किसी दूसरें ग्राम या भगर में जाना 
द्ोतः है तो यह रस्म पिछुक्षे दिन को गोघूलि-दैज़ा में कर जी जाती है और 
फिर घर को बारात के प्रस्थान समय तक देव समन्द्रि या धर्मशाला आदि किसी 
अन्य स्थान सें दहरा दिया जाता है। 'घुद्दचढ़ी” को छोड़ कर विवाह से पहले 
को ऐसी ही कुछ रीतियाँ घघू के घर में भी चधू के लच्य से की जाती हैं। ' 

३, इस रीति का वूसरे गुह्मसन्रों में व्शात नहीं दै। परन्तु भारत के 
विभिन्‍न स्थानों में किन्हीं-किन्ही जातियों में यह भगी भी प्रचक्षित है। 
पंजाब के सारस्वत ब्राह्मण, तथा खत्रियों के कई उपवर्गों में कुट्म्ब की स््रियाँ 
भी बारात के साथ जाती हैं। युक्त भाग्त के कुछ आह्वाणों में स्त्रियां, यदि 
घिवाद उसी नगर याभास सें धोता है तो, चित्राद् के दूसरे दिन ( जिसे 
बढ़ार' का दिव कहा जाता है ) चथू के घर जाती हैं। पारियों में सिन्नियाँ 
विदाह के दिन ही वधू के घर भाकर उसे अरथे-मेट--चॉदी केद्यू लिकों के रूप 
में--दैती हैं। प्राचीन रान में हस प्रथा की नाम पाहुयू! कद्त्ते थे ।--देखिए 
जे० जे० मोदी की 709 छला80७५ 0प्रर्णाड बात ९/9छ07708 04 66 ?६'8०88, 
पृष्ठ ६७०१८ | 
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जिस हिल वारात वधू के घर पहुंचती थी उसी ठिन (?) बंध के लिए 
भी उसक यहाँ एक छाटी-सी पद्धति का पाज़्न किया जाता था। उम्र 
दिन की पिछली ( अथवा उससे दूसरी पिछली, अथवा तीसरी पिछली) 
रात को, रात्रि का अन्यकार दूर होने पर, कन्या को गन्ध-जल से स्नान 
कराया जाता था और नए रंगीन कपड़े पहनाए जाते थ। तदनन्तर 
आचाय उसे होमाग्नि के समाप बिठाकर महाव्याद्वति मन्त्र" से हवन 
करता था ओर आणश्त तथा दूमर देवताओं को अज्य-आहुति अर्पित 
करता था। तदुपरान्त चारया आठ स्थ्रियाँ (जो भोजन झुरा और 
फल्लादिक से तृप्त कराई जा चुकतो थीं ) चार बार नृत्य करती थीं, और 
इसके बाद आहण-भाजन होगा था । 

विवाह-क्र्म 

बारात के वधू गृह पर पहुंचने पर बर ओर वधू नियत मुहू्ते पर 
विवाह-बेदी के पास ल्ञाए जाते थ। हमारा ग्रह्मसत्र इस सम्बन्ध में 
कुछ न कह कर एकदम वर-द्वारा वधू का बस्त्र ओर अजद्ञन-पेटो (१) दिए 
जाने की क्रिया का बखन करता है | इस क्रिया के बाद बर ओर वधू 
दोनों का अनुलेपन (९) किया जाता था जो, ओआल्डेनवर्ग के विचारालुसार* , 
कोई तीसरा व्यक्ति करता था। तद॒नन्तर वर बचू के बाएं द्वाथ में एक 
दपेश ( आरसी ) देता था ओर वधू के सम्बन्धी उसके शरीर में (?) 
तीन मणि-यन्त्रों ( ताबीजों ) से युक्त एक ज्ञाल ओर काले रँग का 
ऊनी या रेशमी सूत्र बांधते थे। पुनः बर उसके शरीर में (१) मूक पुष्प 
बाँधता था । बाद सें होमारिन के पास उस' बिठा कर--वधू इस बीच 
बर की पकड़ रहती थी--वर महाव्याह्गति मन्त्र से चार आहुतियाँ 
देवा था | उपयु क्त समस्त क्रियाओं से पृपप्रुक्त अन्त्रों का उधारण 
होता रहता था |_ः 

१, भः भुवः स्वर: 


४२, ओढडेलबर्ग ने हुस अ्रलुसान के किये जो कारण प्रस्तुत किए हैं उनके 
लिए देखिए---.8 8. 2., ५०। ५६४।६, पृष्ठ ३३, फुटनोड १२, २ । 
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इसके बाद पद्धति का अधिक महत्वपूर्ण भाग आरम्भ होता है. जब 
कि लड़कों का पिता या भाई, अपने श्वसुर ग्रह की रानी बनो”, इस 
आशीर्वाक्य को कहता हुआ उसे पुवरोधिसुख बिठा कर उसके सिर 
पर खव अथवा तलवार के सिरे को धारण करता है। पर उसके 
दाहिसमे हाथ को अपन दाहिने हाथ में इस प्रकार पकड़ता है कि 
दोनों हाथों की हथेली ओर अँगूठे ऊपर की ओर रहते हैं और 'अमी- 
हमरिमः आदि सन्‍्त्र का उच्चारण करता है। पुरोहित 'भूसु वः स्थः? 
का उच्चारण करता हुआ एक नए कल्तस को पानी से भर कर - उसमें 
किसी पुल्लिग नाम वाले वृक्ष की छोटी-छोटी शाखाएं तथा कुश (तर) 
डालकर एक ब्रह्मचारी के हाथ में देता है जो उसे लेकर चुपचाप खड़ा 
रहता है । यह कल्श-जत् स्थिय” कहलाता है जो उत्तर-पूर्ज की दिशा 
में रख दिया जाता है ओर जिसकी बर-बधू को परिक्रमा, करनी होती 
है। तदनन्तर पुरोहित उत्तर की ओर एक शित्ञा ( अश्म-खंड ) बिछाता 
है ओर वर-बधू को उठने के लिए कह कर उस शिला पर खड़ा करता 
है। फिर दोनों अग्नि की परिक्रमा करते हैं और घर-बधू को एक दूसरा 
बस्त्र प्रदान करता है। इसके बाद लाजा-होम होता है। लड़की का पिता 
या भाई लड़की की अन्जलि में शर्मी के पत्ते और ताजा (खील ) एक 
डल्िया में से लेकर डालता हैं और लड़की उन्हें अग्नि में छोड़ देती है । 
उसके ऐसा करते समय बर मन्त्रोच्चार करता जाता है। अश्मारोहण 
( शिक्षा पर खड़ी होने ) आदि की थे तमाम क्रियाएँ दो था'तीन बार 
दोहराई जाती है। 

इसके बाद वर-वधू उत्तर-पूत्र दिशा में स्वत कदम चलते हैं। इस 
क्रिया का माम 'सप्तपदी? है ओर इसके द्वारा उनकी आजीवन मैजत्री स्था- 
पित हो जाती है । आचाय उनके पद-चिह्ों को 'स्थेयः जल से निर्बा- 
पित करता है ओर बर-वधु के सिर पर 'स्थेयः जज छिड़कता है। बर 
उसे उपहार देता है । 
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विवाह त्तर क्रियाएं 

पित गृह से प्रस्थान काने से पल वधू , जिस रथ में यात्रा करती 
हे उसकी घुरी, पहियों (की घुरी) ओर बैल ( के पैसों मस्तक या 
सींगों) को घी का लेप करती है। फिर जूए के दोतों ओर के छिद्रों 
में किसी फलयुक्त वृक्ष को टहनी डालन के बाद रथ में ज्ञोत दिए जाते 
हैं और वधू उसमें वैठकर पति-ग्रृह को जाती है। सात में स्थान-म्थास 
पर शुभ मन्‍्त्रों का उच्चारण किया जाता है और तरह-तरह की शुभ- 
क्रियाएँ होती चलती हैं । 

बर पहुंचकर उस एक लाल रंग के बैल को खाल पर विठाता दै 
ओर उपयुक्त मन्‍्त्रों के साथ अग्नि में चार आहुतियाँ देता है। बघू इस 
बीच में उसे पकड़े रहती है। फिर एक मन्त्र पढ़कर बह उसकी आंखों 
में आज्य! का अंजन डालता है, उसके वालों का स्र्श करता है ओर 
बचे हुए आज्य को उसके सिर पर छोड़ देता है । इस समय कोई व्यक्ति 
एक ऐसे बालक को, जो अपने माता ओर पिता दोनों की ही ओर से 
कुल्लीन हो, वधू की गोद में बिठाते हैं। बर उस बालक के हाथ में 
फल रखता है और ब्राह्मणों से आशीवाद देने की प्रार्थना करता दै कि 
यह दिन शुभ हो |! 

इसके बाद दोनों साथ-साथ दही खाते हैं और भव के उदय तक 
अपने स्थान पर बैठे रहते हैँ। बर बधु के दर्शत कराता है। वधू कहती 
है--में भ्र्‌ व तारे का दशन कर रही हूं। में सन्‍्तानबती वनूँ |” तीन 
दिन तक दोनों पूर्ण ब्रद्मचये से रहते है, प्रध्यी पर सोते हैं, उबला 
हुआ भात खाते हैं और विवाह्मग्लि को--जों अब गाहईपत्यासिति है--- 
'पजिवात्ते? है, अर्थात्‌ उसमें भक्तान्न की आहुति देंते हैं। दस दिन तक वें 
घर से बाहर नहीं निकलने । 

चौथे विन बर भक्ताज् की आठ आहुतियाँ देता है। शांखायन 


चतुथे रात्रि के सहवास के बारे में छुछ महीं कहता है। वह ऋतु-समय 
के बाद गर्भाधान की विधि का अवश्य बणेन करता है | यह आपश्यक 
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नहीं था कि विवाह के तुरन्त वाइ ही ऋतु-समय हो, अनएव गर्भाधान 
बशोन से चतुर्थ रात्रि के महवास का अर्थ नहीं लगाया जा सकता। 
परन्तु तीन रात तक अद्मच॒य रखने के आदेश से परोक्ष ध्वनि निकाली 
जा सकती है। ध्यनि यही निकाली जा सकती है कि चतुथ रात्रि के 
महबास का नियेत्र नहीं था, परन्तु उसके लिए कोई स्व॒तन्त्र या विशेष 
रीति बिहित नहीं थी | 
दूसरे गृद्यधूत्रो की विवाह-रीति] .' 

दूसरे शूह्मसूत्रों में शांखायन का-सा बविस्तार-बणेन कहीं नहीं 
मिलता । कन्या के पिता की स्वीकृति के बाद बर जो होम पहले-पहल 
अपने यहाँ करता था उसका आश्वलायन ने' बहुत ही संक्षेप में उल्लेख 
किया है। पारम्कर में उसका कोई बर्शान नहीं है । बह केवल उस स्थान 
का बशुन करता है जहाँ विवाहाग्नि प्रज्वलित की जानी चादिए* बर 
के यहाँ होने बाली प्राथमिक रीतियों का कोई उल्लेख न करके जिस 
आकस्मिक ढंग से वह एकदम वधू-सृह में होने वाले विधाह-कर्मे का 
बणुन करने लगता है, उससे अनुमान होता है कि यह विवाहारिति वही 
अग्नि थी जो शांखायन की विधि के अनुसार बर के घर पर प्रज्जलित 
की जाती थी और जि प्तके चतुर्दिक विधाह का कम-काएड किया जाता 
थरा। यहाँ यह दशेनीय है कि विवाह से पहले वर के घर पर होनेवाले 
होम-कमे में जिस आबाप का शांखायन ने विधान किया दे पारस्कर में 
उसका विधान बधू-गृह में होनेवाले महाव्याहरति-यज्ञ के साथ है। 

दूसरों की सम्प्रति देने के बाद पारस्कर बंसलाता है कि विव्वाह्मस्मि 
का उत्पादन अरणियों को रगड़ कर किया जाना चाहिए ।" पारस्कर शुक्त 
यजुर्वेद का सूत्रकार है । हिरण्यकेशी सी, जो कृष्ण यज़ुर्बद' का सूझे- 
कार है, अग्नि-प्रतिप्ठा की विधि का बहुत-छुछ पारस्कर की ही"भांति 

बर्णन करता है। द्रिप्यकेशी ने सी बर के घर पर होनेबाली आरम्भिक 

4१. पा० शृ्‌० स्ू० १, ४, ह ) हे ॥ 

. ४, पा शत सूप, ३, बे, ४ । | 
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रीतियों का वर्णन नहीं किया है। पारस्कर के बगान में हम प्रारम्भ में 
ही बर-द्वारा वधू का बम्त्र-दान ओर उन दोनों के साथ-साथ अनुलेपन 
का उल्लेख पाते हैं। इसके बाद अग्नि को परिक्रमा होती है, फिर महा- 
व्याह्गति-मन्त्र की आहुलियाँ, फिर लाजा-होस, फिर पाशिप्रहण, तदनन्तर 
अश्यारोहण उसके बाद ग्राजापात्य हाम ओर अन्त में सप्तपदी का क्रम 
घटित होता हे । 

हिरस्यकेशी में अग्नि-उत्पादन के बाद वधू बर के पास लाई जाती 
है ओर बह उसकी ओर देखता है। इससे शायद यह अनुमान किया 
जा सके कि यहाँ अग्नि-उत्पादन वधू के घर पर होता था। वधू बर 
के दक्षिण में वैठकर जल का आचमन करती है ओर बर महाव्याह्॒ति * 
की आहुतियों से हबन करता है।' इसके बाद क्मशः: अश्वारोहण, 
पाशिप्रहण, लाजा-होम, अग्नि की परिक्रमा ओर मप्तपदी की क्रियाएँ 
होती हैं । इसी प्रकार आपस्तम्ब ओर बोधायन के बरणंनों में भी वधू: 
ग्रह में होनेवाली क्रियाओं से ही आरम्भ किया गया है। आपस्तम्ध में, 
बिल्कुल आरम्भ में ही हमको एक बिल्ञकुल् नई रीति मिलती दै जो 
सम्भवतः बिलकुल एकदेशीय ही रही होगी। बह यह कि--वर बधू 
के सिर पर दर्भ-ठणों की बुनी हुई एक जाली रखता है, उसके ऊपर 
दाहिने जूए के छिद्र (?) को रखता है, पुनः उसके ऊपर एक सोने का 
टुकड़ा रखता है, और फिर वधू का अज्ञालन (१) करता है।' इसके 
बाद तो फिर सामान्य रीतियाँ इस क्रम से चलती हैं--बर वधू को वस्त्र 
देता है, अग्नि के पश्चिम' में उसे आसन पर बिठावा है, उसका हाथ 
पकंड़ता है. ( पाशिमहण ), उसे सात क्रम चलचाता है (अप्तपदी ), 
अग्नि की परिक्रमा करवाता हैं, महाव्याहति की आहुतियाँ देता है, उसे 
शिल्षा प्र खड़ी करता है और लाजा की आहुतियाँ देता हें। बीधायन- 
गह्यसूत्र में विवाह का वर्णन पाणिमहए! की क्रिया से आरस्स द्वोता है। 


१, द्वि० शुछ सू० १, है, १६, ४-७ । 
२, आप» श्‌० सू० २, ४; १ | 


््यू 


श्म्प कला ओर सोम्दय 


वासतत्र में ऋगद यअसूत्री को छोड़कर शेर लगभग सभी सूत्रों 
में बिवाह-बणन वध-यह में होनेबाली क्रियाओं से ही आरम्भ होता 
है। इसमें अनुमान होता है कि बर के यहाँ हानबाली रीतियों को शायद 
किसी व्यापक्र अपरिहाय धामिक नियम का महत्व प्राप्त नहीं था; उनका 
महत्व तत्तरेशीय ब्रिश्वास| की (बिलक्षणता अथबा तत्तत्‌ ऋषियों को 
कुल-रीति के अनुपालन में हो रहा होगा | इस अनुमान की पुष्टि आखश्- 
लायन के कथन ' से मो होती है जब कि वह असामान्य रीतियों का 
वर्णन न करके केवल सर्ब-सामान्य रोतियों का ही बशुन करता है, जो 
कि वधू-गृह में विवाहारिन के इदें-गिद को जाती थी । इस अरकार यह देखा 
जा सकता है कि सम्पूर्ण चिचाह-पद्धति वास्तविक महत्वपूर्ण अंगों के 
रूप में हमें जो क्रियाएँ या रीतियाँ मिलती हैं बे केबल पारिप्रहण, अश्वा- 
रोहण, अस्नि-परिक्रमा, लाजाहोम ओर मप्तपदी की क्रियाएं हो हैं.। 
सभी यृहयसूत्रों में इनका विधान है, यद्यपि उनका क्रम कहीं-कहीं बदल 
जाता है। 

इन रीतियों में से अनेक रीतियाँ अभी भी विद्यमान हैं, छुछ तो 
सावत्रिक रूप में ओर कुछ अम्ुुक-स्थालीय रूपों में। इनमें कोई-कोई 
रीति तो पुराती भी इतनी है कि आरय-शेरानी थुग से भी पहले तक 
उसका अनुसरण किया जा सकता है? । जिन रूपों में ये रीतियाँ वर्तमान 





१. श्रथ खलूच्चावचा जनपदुधर्मा प्रामधर्माश्व तानू विवाहे प्रपीयात । 
यक्त समान त्तहचयाम: आश्व० शु० स० १, ७, १०२ । 

९. पाणिग्रदण को रोति एक ऐसे रीति दै | देखिए जै० जे० मोदी की 

0७ रिश्ोट्रॉ०पर (प्रड/त्गा3 877 08:७:४००795 76 ॥5 ?७754०७४ पृष्ठ देशि | ** * 
दोनों एक दूसरे का दादिना हाथ पकदढ़ते हैं. और पुरोहित उनके द्वाथों को 
कच्चे धागे से ब्रॉधता है। इस भथा को हिथेवोरा!' या द्थ-यन्धन कदेते हें। 
पादू-ठिप्पणी में फिर मौदी कटद्दते दें--भप्राचीन काक्ष के सूवामिश्रों में हथ- 
बन्धत को रीति-द्वारा विवराहन्पतिज्ञा का; सिष्पनता होना मात्र जाता था। 
प्राचीन रोमन जाति में पुरोद्ित चर-वचू को दी कुलियों पर बिंठा।कर; जी 
पास-पाल रंपखी जाती भी और नि पर ऊत्त का भासरण होता था, उनके 


गृह्य-सूत्र का वैबाहिक विधान !श् 


समय में भारत के भिन्न-भिन्न स्थानों में देखने में आती हैँ उनक 
वर्णन सिं० गेट ने इस प्रकार किया है-- 

“बिवाह के आवश्यक और अपरिहाये अंग भिन्न-भिन्न स्थानों में 
भिन्न-भिन्न रूपों में पाए जाते हैं। पंजाब में सबते आवश्यक अंग अग्सि 
की परिक्रमा या फेरों' को माना जाता है, जिसका अभ्रिप्राय यह हे 
कि बर और वधू ने अपतो वैवाहिक प्रतिज्ञाएँ अग्नि तथा अन्य देव- 
ताओं की समज्षता में की हैं । युक्त ग्रान्त में बर-बधू अग्नि की नहीं! 
बल्कि विवाह-मण्डप या यूप! को परिक्रमा करते हैं। युक्तआन्त के 
पूर्वी भाग में तथा बंगाल, बिहार और उड़ीसा में वेवाहिक बन्धन का 
रूप 'सिन्दूर-दान!, अर्थात्‌ वधू के मस्तक पर सिन्दूर लगाने, की रीति 
से निष्पन्न होता है । यह कदाचित्‌ रक्त-दान द्वारा प्रतिक्ञाबद्ध दोने की 
किसी प्राचीन प्रथा का बतंमान रूप है? इसका अनुमान इस बात से 
होता है कि हारी” जैसी कुछ जातियों में वर और वधू एक दूसरे का 


हाथों में बन्धन देता था। प्राजकञ्ञ के द्िन्दू भी बर-बधू के द्वाथों को आपस 
में मिलचाते या जुडवाते ( परस्पर अहण करवाते ) हैं। फिनलेंद में वधू का 
. पिता दृथ-बन्धन करता द्ै'''**'असीरियनों में वर का पिता दोनों के द्वाथों को 
सनी डोर से बांचता था ।! और भी देखिए 770प्त०७8 की 050०४१७७ छ००79 
० 4प्रणंधा। 404% पृष्ठ २३३---मिस्सन्देह भारवल्ायन-गृक्षसूत्र का लेखक 
रपष्टंटः कहता है ( 3,७,१ ) कि विवाद की प्रधाएँ अचेक हैं और विभिन्‍न 
हैं, और वह केवल उनका द्वी वर्णन करता है जो सर्व सामान्य हैं। इस 
भाँति वद्द हमें बतकाता है कि वधू अग्नि के पाल आयें''''“आदि, परल्तु 
दूसरी रीजियों का उस्लेख नहीं करता जो अन्य गरसूत्रों में दी हुई दें । इनमें 
से कुछ पथा ? ऐसी हैं जिनका चलन बढ़ा व्यापक है, और हिन्दू-प्रथाओं की 
आरय-मभाषी जातियों की प्रथाओं से तुल्नना करने पर मालूम दौता है कि हिन्दू- 
प्रधाओं में ऐसे तत्य विद्यमांत हैं जिन्हें ग्रगैतिद्ञालिक धुण्ों तक में खोजा था 
सकता दे ।* 

२, इस अनुमात को घदसा स्वीकार कर केमे में कुछ कठ़िताई हो सर्कती 
है, केवज विधाह में द्वी नहीं रन प्रश्येक शुभ कृत्य सें, पंजाब और संयुक्तन- 
परास्त के क्ोगों में रत्री के, प्रोर विशेष रूप से पुरुष के; सस्तक प्र रोजी भा 
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अनुलेपन अपने रकत से करते हैं, जिसे वे अपनी उंगली में काँटा या 
सूई चुभाकर निकालते हैं। बम्बई में उच्च वण अग्नि की परिक्रमा करते 
हैं, छोटी जातियों में बर ओर वधू में ऊपर चावल के दाने छोड़े जाते 
हैं और द्राविड़-परम्परा के कुछ लोग बर-बधू के संयुक्त करों में ( या 
अंजलि में ) जल या दूब डालते हैं । उड़ीसा में दोनों के हाथों में कुश 
का बन्धन दिया जाता है'' 'मद्रास में कई प्रकार की प्रथाएं प्रचलित हैं, 
यथा दोनों को एक ही बेन में भोजन कराना, अथवा उनके बस्त्नों में 
प्रन्थि-बन्धन करना, अथवा फिर उनके ऊपर इस प्रकार जत्न छोड़ना कि 
बह बर के ऊपर से गिर कर वधू के ऊपर पड़े । परन्तु सबसे अधिक 
प्रचलित प्रथा बर का बधू के गले में हार या माला का डालना है । 
ब्राह्मण जाति का वर-बधू के पैर को सात बार उठा कर एक चक्की के 
पाट में ऊपर रखवाता है, जो हृढ़ता और स्थायित्व' का प्रतीक समझा 
दाता हे । 

बर के घर पर होने वाली रीतियाँ बधू-यृह की रीतियाँ की अपेक्षा 
संख्या में कम होती थीं। वधू-गृदहद वर के ग्रह तक की यात्रा में, और 
यात्रारस्भ से पहले अनेक छोटी-छोटी रस्में होती थीं जिनमें से कितनी 
ही का रूप तो अमुक-अमुक विशेष स्थानों पर, अथवा कोई इुंधेटना 
या दुर्निमित्त होने पर, एक दो अशुभ-नाशक मम्त्रों के उ्चारण से 
अधिक न होता था। शांखायन के अनुसार हम देख चुके हैं, यात्रा से' 
पूर्व बधू रथ की घुरी, पहिए ओर वेज का अनुलेपन करतो थो ओर 
जूए के छिद्रों में फलयुक्त वृक्ष की टहनियाँ डआलची थी ( १,१४,१-७ )। 





कु कुम का आाड़ा या सीधा तिलक अनेक बार लगाया जाता है। पारसियों में 

भी वर का स्वागत उसके भर्तक पर कु कुप का तित्रक छागा कर तथा' उस 

पर अक्षत चिपका कर काते हैं। प्राचीन गुह्य-पदूति में कहीं एक बार भी 

रक़्त-दात का उत्वो& महीं पाया जाता | मस्तक के ऊपर कु कुंम या रोकी का 

तिक्षक सौभाग्य और समृद्धि का चिन्ह खमसा जाता है । । 
१, 0८३5प्रषठ ०4 उ50$9, 39]/, ४०, 4, पृष्ठ २९७-टेणन | 
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इसके बाद पहले दाहिने पाश्ये का और फिर बाएँ पाश्व' का बल 
जीता जाता था, जसा कि उस अवसर प्रयुक्त मन्त्र ( १,१५,८) से और 
आपस्तम्ब में इसके स्पष्ट निर्देश से ( २,५,२१ ) ज्ञात होता है। इस तरह 
की प्रथाएँ या तो केबल स्थानीय प्रचलन की वरतु थीं या समय-भेद से 
बनती-बदलती रहती थीं और जितने शृद्यसुत्र हैं. उतने उनके अल्लग- 
अलग भेद देखने को मिलते हैं। विधाहोपरान्त होने वाली रीतियां या 
प्रथाओं के विषय में गृह्मसूत्रों में साम्य कम और भेद अधिक देखने को 
मिलता है। हम देख ही चुके है. कि शांखायन के अलुसार वधू किस 
प्रकार यात्रारभ्स करती हे। ऋग्वेद की दूसरी शाखा के ग्रह्मसृत्र के 
अनुसार सप्तपदी की क्रिया के बाद वधू छो उस रात को एक बह्मणी के 
यहाँ रहना पड़ता था जिसके पत्ति-पुश्र जीवित हों। यहाँ वह धुव से 
दर्शन करती थी और अपने पति के दीघायुप्य के लिए तथा सन्तानवती 
होने के लिए प्राथना करती थी। इसके बाद वह ससुराल के लिए रवाना 
होती थी ( १,७, २१ तथा १,८,१ )। दूसरे कई गृहसूत्रों में प्रव-दशेत 
वधू के बर-गृह में पहुंचने के बाद कणया जाता हे । 

बधू के ब्राह्मणी के घर पर सोने की बात सामवेद के सूत्रों में दी 
गई रीति से मिलती है। अन्तर इतना ही हे कि सामवेद के सूत्रों में 
मकान ब्राक्षणी का न होकर किसी बआाह्यण का होता है। वहाँ बह अग्नि 
के पश्चिम में लाल रंग के ध्ृूषभ-चम पर धुत के उदय तक चुपचाप 
बेंठी रहती दै। इसके उपरान्त बर के आज्य-आहुतियाँ दंने के बाद उसे 
ध्रुव और अरुन्यती नक्षत्रों के दशन कराता है'। किसी-किसी के 
अनुसार धरुव-दर्शन के पहले दोनों (को अग्नि की परिक्रमा करनी 
होती थी* । ह 
4. गो० शु० सू० (२,४२ १६, तथा २, ३, १४ ) सादिर ग्रु० रु७ 


२, खामिर सृ० सू० १, ४, ४े |. 
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एक स्थान पर हम पढ़ते हैं कि सप्तपदी के बाद एक बलिए पुरूष 


वधू को भूमि पर से उठा कर पू् अथवा उत्तर दिशा के किसी 
एकान्तस्थित मकान में ले जाता था ओर यहाँ वह लाज्न वृषभ्ष-घ्म के 
ऊपर बिठाई जाती थी । गोमिल् और खादिर के अनुसार भी, हम देख 
चुके है, ब्राह्मण के मकान की दिशा उत्तर-पूवे बतलाई गई है । 

कृष्ण यजुर्वेद के गरह्मसत्रों में शांयायन की भाँति आह्यण या ब्राह्मण 
के मकान वाली रीति नहीं दी हुईं है। परन्तु अन्यान्य बातों में भी 
उनका शांखायन से, या आपस में भो एक-दूसरे से, मतेक्य नहीं है। 
हिरणयकेशी ओर बोधायन ने तो वधून्यात्रा की कोई रस्म ही नहीं दी 
है। सामवेद बाला जेमेनी अवश्य उसे यात्रा से पहले भुव-दु्शन 
करवाता है, परन्तु इसके लिए अथवा यात्रा के लिए किसी विधि का 
निर्देश नहीं करता है | दूसरी ओर आपस्तम्ब में एक लम्बी-चौड़ी क्रिया 
दी हुई है। महाव्याहृति-यज्ञ के उपरान्त आज्य-आहुतियों का देना, 
फिर अग्नि के चारों ओर जल छिड़कने के बाद रस्सी खोलना, तदनन्तर 
किसी मन्त्र के उच्चारण के साथ रथ को “उचित स्थान! पर खड़ा 
करना, पुनः चर को रथ के दाहिने ओर बयाएँ पहिए की लीक पर क्रमशः 
एक नीले और एक लाल सूत्र का रखना और फिर उस पर स्वयं 
चलना--ये सब यात्रारम्भ के पूर्व की क्रियाओं के रूप में आपस्तम्ब में 
हम देखते हैं। * आपस्तम्ब और हिरण्यकेशी दोनों के दी अनुसार 
विवाह्मग्नि का वर के घर ले जाना ओर उसका सतत प्रज्वयलित रखना 
आवश्यक था । बुक जाने की दशा में अरणियों-हारा दूसरी अग्नि का 
उत्पादन किया जाता था, अथवा दूसरी अग्नि किसी श्रोत्रिय के यहाँ 
से ल्ञाई जाती थी और बर-बधू में से किसी एक को उपचास करना 
पड़ता था ।* 

3, पाण॒० सू० १, %, ३० । 

२९, आप? ग० सू० २, ९, १९, १६-२४ । 

३, आप० श० सू० २, *, १३-१८; द्वि० गु० सू० १७, २२, १*# 
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बर के मकान पर पहुँचने पर प्राय: कुडु स्त्रियाँ विवाहित युगल 
का स्त्रागत करती थीं।' कभी-कभी इस बात का भी ध्यान रकरखा 
आता था कि बधू अपने नये भृह्‌ में प्रथश करते समय पहले अपना 
दाहिना चरण भीतर रकखे तथा देहली का स्पशे ने करे।* सकान के 
भीतर पूर्व दिरा में एक लाल वृषभ-चर्म पर, जो पहले से बिछा होता 
था, उसे उठाया जाता था ।* हिरण्यकेशी ओर आपस्तम्ब के अनुसार 
नर ओर बधू दोनों को ही बुप्भ-चर्म पर बेठना होता था, और 
शाॉखायन के अजुसार नए घर में अवेश करने से पहले केवल वधू चर्से 
पर बैठती थी । किसी-किसी के अनुसार चर्म पर बैठने के बाद किसी 
प्रकार की बलि भी दी जाती थी तथा कुड मंत्रों का उच्चारण किया 
जाता था,' और तदुपरान्त एक बालक को वधू की गोद में बिठाया 
जाता था |" सूय/स्त के बाद बर उसे प्रुब-दर्शन कराता था। हिरण्यकेशी 
के अनुसार ध्रव-दशन कराने के बाद घर घर के बाहर जाकर 
देव-पूजन और नक्षत्र-पूजन करता था तथा पुनः भीतर जाकर धधघू से 
भात की बलि दिलवाता था। बलि से बचे हुए अन्न का एक ब्राह्मण 
को भोजन कराया जाता था| 

विवाहोपरान्त सहवास का नियम 

विधाह के बाद की पहली तीन रात तक अह्यचये पालन का कठोर 
नियम था। बर ओर वधू दोनों ही भूमि पर सोते थे ओर उनके लिए 
सलबण ओर तिक्त भोजन का तिषेध' था। चौथी रात को साथारणः 

१, गो० ग॒० खू० २, ४, ४४ जे० ग० सू० 3, २२, २। 

२, आप० ग० सू० २, $, ८-४ । 

६, शां० ग० सू० १, १३, २। शारव० गए? सू० १, | $3 गोक गु० 
सू० २, ४, ६; दिर० ग० खू० १, ७, रेर, ८६॥ आप० गु० सू० ९, $, 
८-१०; जमिनि ग० सू० $, २२, के ) 

४, शा० ग० सू० १, १ है, ९-४४ आप» श० 3५ ८, ६३ गो शृ० सू० 

४, शां० ग० सू० १, १६, 3 गोण ग० स्ू० २, ४, ७; भाप ० गण 
सू० २, दै; $$ जे० ग० सू० १,४र,+े 
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सहवास होता था । त्रह्मचय-पालन ऋतु-समय के तीन दिलों में भो 
किया जाता था। यहाँ यह प्रश्न हो सकता है कि विवाहोपरान्त 
त्रि-द्विस ब्रह्मचये के नियम और ऋतुकालीन त्रह्मचये के नियम क्या 
एक ही थे। परन्तु ऐसा नहीं मालूम होता। हिरण्यकेशी ने दोनों 
अवसरों के तीन दिन वाले आचरण ओर तदुत्तर सहवास का 
प्रथक्‌-प्रथक्‌ वर्णन किया है ओर ऋतु समय-वाला वर्णन विवाहोपरान्त 
आचरण के वर्णन के तत्काल बाद ही दिया है ।* आपत्तम्ब तीन दिन 
तक सहूवास का निषेध करने से पहले आदेश कंरता हे कि .वर जिस 
द्नि बधू को घर लाए उस बिन को ध्यान में रकखे* ( अथात्‌ उस दिन 
से सहबास निपेध के तीन दिन की गणना करनी चाहिए )। इन तीन 
दिन स॑ सम्बन्ध रखने वाला विधान ऋतु-विधान से भिन्न है, इसका 
आपस्तम्ब में पूर्ण रूप से स्पष्टीकरण तब हो जाता है जब हम देखते 
हैं. कि उसने दोनों अवसरों के सहवास के लिए भिन्न-भिन्न मंत्र दिए 
हैं। वधू जिस दिन अपने नए घर में पहुँचती है उस दिन की क्रियाओं 
के चरणुन के बाद गोमिल ने जो बत्रकह्मचय-निर्देश किया है बह अगले 
तीन दिन के लिए है ।? इसी भांति आश्वलायन में भो हम देखते हैं ।* 
आश्यलायन ओर बोधायन के अनुसार, यदि ऋषि-सन्तान पेदा करनी 
है तो यह ब्रह्मचये-पालन एक बंप तक होना चाहिए | इस एक बष 
की अवधि की माप वेवाहिक जीवन के प्रथम दिवस से ही की जा 
सकती दे न कि यहाँ सम्भवतः विवाह के बाद के प्रथम ऋतु-दर्शम 
से अवधि सापने का अभिप्राय दो सकता दे तो हमें तरिरात्र-अद्यचर्य के 
अर्थ को अत्यन्त संकीण कर देना होगा। इसके साथ ही अन्‍य 





१6ि० ग्रृ० सू० 4, ७, २३, १० से लेकर १, ७, २४६ तक । 

२एुतद॒हर्विजानीयाधदुइर्भायाभाषहते । ग्रिशन्रशुुभयौरधश्शय्या बह्मचर्य; 
ज्ारलबणवर्जनल्च | २, ८, ७-८ | 

शेताहुभो तत्मभ्॒तिं त्रिराप्रमज्ञारलवणाशिनौ** '*" २, ३, १४ । 

क्रश्मारव५ ३० सू० 3, 8, $० | 
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ऋतु-समयों में सहवास न करने के विपय में हमारे पास कोई प्रमाण 
न रहेगा | 

हम देख चुके है कि विरात्र-ब्रह्मचय को अनिवायता होने पर भी 
चतुथ रात्रि का सहवास प्रत्येक दरा में अनिवाय नहीं था। पर, किसी- 
किसी के अमुसार वह अनिवाय भी था। शांखायन, पारस्ककर ओर 
गोमिल तो सहवास का उपयुक्त अवसर मासिक रजोधर्म के बाद ही 
समभते हैं | परन्तु कोई-कोइ आचाये ऐसे भी हैं. जिन्हें विवाहोपरान्त 
चतुर्थ रात्रि के सहतास का पक्षपात हे, ओर गोमिल्न उनके मत की 
अवहेलना नहीं करता ।' हिरण्यकेशी ओऔर आपस्तम्व तो उसे 
आवश्यक समझते द्वो थे। अविक बाद के दिनों में चतुथ रात्रि 
का सहवास स्त्री का एक संस्कार समझा जाने लगा था ।* अपने ऊपरी 
रूप में यह प्रथा आजकल की उत्तरी भारत की 'समुहागरात”ः और 
बंगालियों की 'कूलशैया' की प्रथाओं से मिलती है, यद्यपि यह आवब- 
श्यक नहीं है कि 'सुद्दागरात' और 'फूलशथ्या? की रस्में चतुर्थ सत्रि को 
ही हो अथवा उनमें सहवास नी होबे ही। धीरे-धीरे कालान्तर में, 
जैसे-जैसे बैबाहिक आयु फो निम्न सीमा कम होती गई होगी, इस प्रथा 
में से सहबास का महत्व भी घटता गया होगा । परन्तु इतना मानने में 
कोई अनोचित्य नहीं है कि विवाह-सम्बन्धी तमाम क्रियाओं में इस प्रथा 
की भी काफी मान्यता थी। ऋग्वेद के समय में भी हम देखते हैं कि 
उत्सबादि के उपरान्त वर अपनी वधू को रथ में बिठाकर जुलस के साथ 

अपने घर ले जाता था। इसके बाद सहबास होता था।४ 


4 शा० गु० सू० १, १8, १; पा० भू० सू० १) १9; ७; गो० श० सू० 
२, रै, मे । 
गेमिल्न के द्वारा दूसरे के मत से प्थक अपने मत का यद् विच्चन इस 
बात का एक भ्रतिरिक्त प्रमाण बत जाता हैं कि चतुर्थ राति के सहवास-मिदृश 
में श्रमिप्राय विधाहोपरान्त चतुर्थ रात्रि से ही था । 


हे दृदभुपगास्नमावश्यक स्त्रीसंस्कारत्वातू---संश्कार रतेतमाजा, यू० दैमर। 
4. एंच्च0 रेपवे6४ एए 2०७ए:७व गाते 8ॉ2]3008, 
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प्रथम और चतुर्थ दत्त का महल 

विवाह के वाद के प्रथम और चतुर्थ दिवस का, इस अकार, एक 
विशेयर महत्व था | चतुर्थ दिवस वेबाहिक रीतियों का अन्तिम दिवस 
होता था। इस दिन बर-वधू के मिथुन-सम्बन्ध को तदुचित पूत क्रियाओं 
द्वारा मान्यता दी जाती थी। दूसरे शब्दों सें, यह उनके सिथुन-सम्बन्ध 
के उद्घाटन का दिन थ।। दिवस का महत्व इस बात सें था कि उस 
दिन दो-चार रोज पहिले का तह्मचारी (विद्यार्थी) ग्रहस्थ बनकर एक 
गृहस्थ के पवित्र ओर कठिन उत्तदायित्वों को अपने ऊपर लेता था। 
इस दिन तो सबेत्र हो, ओर लगभग सभी * के अनुसार, बर वधू छोटे- 
मोटे होम करते थे ओर देवताओं को बलि देते थे। इस प्रथम दिवस 
से वे सुबह-शाम की बल देने तथा गाहपत्य अग्नि में ( जो विवाह के 
अबसर पर प्रदीप्त की गई थी ) ढद्वितीया ओर पूर्णिमा के चान्द्रायण 
यज्ञ करने के अधिकारी बनते थे ।* इस पवित्र गाहपत्य अग्नि को जीवन 
भर कायम रखना एक ह्िजन्मा का सबसे बड़ा उत्तरदायित्व था क्‍योंकि 
इस अग्नि की प्रतिष्ठा मेंहदी उन समस्त जीवन-व्यापी कर्तव्यों, 
यागादिक क्रियाओं आदि का पालन निश्निष्ट था जिनको किए बिना एक 
द्विल्न नहीं रहता ।* 


१ देखिए शाखायन १, १८; पा० य॒ु० सू० १, ११, १-९; खादिर 
यृ० सू० १, ४, १२-१६; गो० गु० सू० २, ९, २९; दवि० गृ० सू० ३,२३,११ 
और १, २४, हे; आप० गु० सू० १, ३, १०) कौशिक गृ० सू० १०, ७६, १। 

२ अश्वि० गु० सू० १, 8; खादिर शु० सू०छ १, है। हि गुण सू० 
3, ७, २३, १-३ आप० शुण्सू० ३, ७, १६ और भी देखिए--“स्मार्त॑ 
वैवाहिके चनन्‍्हौं भ्रौतं वेतानिकादिपु ।” (ब्यास-संद्विता २, १७) । 

हे देखिए मोनियर विलियम्स की 770 एप #णवे स्रांपतांध्, पुंष्ठ 
३६४, '“!*'*"इल क्रिया में प्रयुक्त की जाने वाली अग्नि दो काष्ठउ-खंडों को, 
जिन्हें अरणी! कहते थे (ऋणेद ७, ११), आपस में रगड़ कर पैदा की 
जाती थी और इस अग्नि को, जो चर-वधू के पित्राद्द बन्धन की साजी' होती 
थी, वे अपने घर ले जाते थे । वहाँ इसके लिए भूमि-स्र्ख पर एक अक्षग 
कोठरो निर्दिष्ट द्ोती थी जिसमें बड़ी पत्रिश्रता और सावधानी के साथ हसे 
हमेशा कायम रक्खा जाता था। परम पुजनीय द्वोती थी यद्द अग्ति । इंसकों 
कभी मुंद से नहीं फूका जाता था और किसी प्रकारं की कोई अशुद्ध था 
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उपसंदहार 

यह सोचने की अधिक आवश्यकता नहीं रहती कि जिस विवाह के 
किए जाने में इतनी सावधानी,इतने साधन ओर इतने प्रबन्ध काम में लाये 
जाते थे उसके भविष्य के सम्बन्ध में केसी आशाएं रकश्ी जाती होंगी । 
परम पूत विवाहाग्नि के चतुर्दिक, अति शुभ मुह में, पावन मंत्रों की 
उद्घोषणशा के साथ देवताओं की साक्षी में जिस वैवाहिक जीवन की 
प्रतिष्ठा होती थी उसकी भविष्य-भावना में सब कुड शुभ और मंगल- 
मय ही रहा होगा | समूची विवाह-क्रिया का जो आध्यात्मिक्‌-धार्मिक 
वातावरण बनता था और उसमें बर-बधू का जिस प्रकार का भानसिक 
संस्कार जड़ पक्रड़ता होगा उससे अवश्य ही एक भावी जीवन कौ--एक 
ऐसे जीवन की जिससे दोनों एक-दूसरे के सुख के लिए पारखरिक 
प्रेम और समादर के भाव से प्रेरित होकर किसी प्रकार की सहज 
समपंण-ब्रत्ति को फलीभूत करते रहे होंगे--कल्पना को जा सक्नती दै। 
हम देख चके हैं कि बध्‌ को आशीवाद मिलता था कि बह अपने 
श्वसुर-गृह की रानी बते। श्वशुरालय में वह वास्तव में जिस आदरपूर्ण 
और उत्तरवायित्वपूरों स्थान की भागिनी बनती थी 
लिए वैदिक इम्हेक्शः के रचयिताओं का खोजपूर्ण वक्तब्य' 
पठनीय है। बेवाहिक जीवन से सम्बन्ध रखनेवाला विप्रह विवाद 
उन थुर्गों में यथासम्भव बहुत ही कम पैदा हो पाते होंगे और 
सम्बन्ध-विच्छेद की परिस्थिति शायद ही कभी उपस्थित होती हो। कहीं 
कोई एकाथ बाकय' यद्यपि पुरुष या स्त्री की ओर से दुराचरण-विधयक 
सन्देह पैदा कर सकता है, परन्तु ऐसे एक वाक्य से किसी विष सामा- 


2 पलक 
झपविश्न वस्तु इसमें नहीं पढ़ने दी जाती थी। इस अरिन की पर गरम करने 


के काम नदी जाया जाता था ।' देखिए सनु० ४, ४ + । 
बृ, (७9७ प्राय एप ख्रहायद8 छाए 8090|0०७, पृष्ठ ॥8४ | 
२. देखिग्रे --तस्मादेवविच्छोश्रियस्य दारेण मोपदा समिच्चेदुतदनध्विध्पर) 


|; 


भवति ।? पार० ग्ृ० सू० १, ११, ९१ | क्‍ 
| 
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जिक स्थिति की सूचना नहीं महण की जा सकती। धर्मेप्रधान गृह्य- 
पद्धति की सरल निर्मल सुख सम्सावनाओं को आविल करने बाली कोई 
बात यहि सासाजिक जीवन के अंग रूप में उस समय रही होती तो 
ग़ह्य-पद्धति का इस प्रकार चार-पाँच सी बे तक विस्तार पाते रहना भी 
सम्भव न होता, ओर न यही सम्भव था कि उस पद्धति में दुशाचरण 
सम्बन्धी कठिन ग्रायश्वतों का कोई भी विधान न होता । प्राचीन समय 
में सम्बन्ध-विच्छेद जैसी किसी प्रथा का कहीं कोई जिक्र नहीं मिलता । 
अपबाद के रूप में कभी कहीं दुराचरण की कोई बात हो जाने पर समाज 
का था घर वालों का अपराधी के साथ क्या व्यवहार होता था, इसका 
हमें पता नहीं । एसी घूरतों के लिए किसी प्रकार के आचरणु-विधान 
या दग्ड-विधान का होना हो इस बात का प्रमाण है कि ऐसी सूरतें 
प्रायः पैदा नहीं होती थीं । ५ 

परम्परानुभुक्त ढेंग पर, वर्तमान हिन्दू-समाज से भी, तलाक या 
सम्बन्ध-विच्छेद के लिए कोई स्थान नहीं है। हम मि० फ्रेजर के इस 
कथन से सहमत हैं कि अत्येक धामिक हिन्दू फे लिये विवाह एक अति 
पवित्र-बन्धन है ओर उसमें सम्बन्ध-त्रिच्छेद नहीं हो सकता। यदि 
कोई स्त्री पथश्रष्टा हो जाए तो बह जातिच्युत की जा सकती है और 
अपनी सामाजिक प्रतिप्ठा में गिर सकती है । परन्तु जब तक यह जाति 
में सम्मिलित है तब तक उसका जिवाह-बन्धन भी हृढ़ है, पवित्र है।* 





प्‌, मे. पर, 79१8297 एछदाछत एप्र०एट्टीॉ५४ ९8860 850 ?588७॥॥, प्ठु ९७२ । आर 
भी देखिये, (४॥स्‍808 ० ॥709 497], ५०), १, पृष्ठ २१४८० पर मि० गेट का कथ ने<-+- 
'दुराचार की दोषिणी स्त्री को यद्यपि जाति और प्रतिष्ठा से च्युत किया जा 
सकता है; परन्तु सस्बन्ध-4िशछेर तो, सामान्य थे में, असम्भव ही है ।! 

शाफ्ा04त 007ए०००ए 8घत/0७, ए०', 8 में प्रकाशित केखक के मूल 
घरग्रमी लेख >05826 0 जपीगएछ पल बाते )7०७ के आधार पर । 


१४ 
कीमियागर 
. न मालूस कब से मलुप्य पारद-आदि भिन्‍्न-भिन्‍्ल द्रव्यों से सुबर्ण 
बना लेने की चेष्टा में व्यस्त रहा है | परन्तु आज हम बुद्धिमान बन कर 
सोना बना लेने की बात को उपहास्य समभते हैं। हमने जैसे निश्चय 
कर लिया है कि पारद-पारद ही हे और बह सोना नहीं बन सकता | 
हमारा यह निश्चय इतना वेज्ञानिक है कि आधुनिक रसायन हारा आप् 
कुछ स्वर दृश्य परिबतेनों को देख कर भी हम पारद को अपारद मानने 
को तत्पर नहीं हो सकते | इसी भाँति बिश्व के अन्य पदार्थ भी अपनी 
विभिन्‍नता में, प्रकृति के नानात्व में, जो हैं. वहीं हैं--अपने से अन्य 
नहीं। पारद का, या तत्तदू द्रव्य का, सुबण बन जाना तो अनानात्व का 
सिद्धान्त है। रसायन-शास्त्र के यौगिक परिवततेनों में भी अनानात्व का 
कहीं भी स्वीकार नहीं है। पर, कहीं भी उसका बीज भी नहीं है क्या ? 
आज भी, सुना है, कोइ-कोई रमते योगी आपकी श्रद्धा और भक्ति 
के अतिदान में, सुलफे की कुछ चिलमों की भस्म बना कर, स्वसु-निर्माण 
के रहस्य को आपके सामने उद्घादित करने के लिए तेयार होते देखे 
जाते हैं, और, स्वर्ण-रचना की क्रिया सें उन योगियों से अधिक महत्व 
स्य॑ आपका रहता है। आप दूसरे की श्रद्धा-भक्ति की अपेक्षा न॑ कर 
केबल अपनी ही भद्धा-सक्ति के बल पर सदा तैयार रदते हैं सोना बनाने 
के लिए । इस तत्पर रहने में ही आप अपना सोनो बनाते रहते हैं । 
प्रकृति के ६१," था कितने, मूल द्व्यों की शोध कम-से-क्रम ६१ 
$, भव तो यद्द संख्या और भी कम दोगई है । 


१४० कला ओर सोन्द्य 


की ५रिमिति तक तो संसार के असंख्य नानात्व की सेद्धान्तिक अस्वी- 
कति-सी ही लगती है। तब फिर, यह भी असम्भत्र तो क्यों हो कि ६१- 
रूप नानात्व को भी १-रूप आताना-परिमिति हो सकती है। इसीलिए 
क्या, कि हम उसे नहीं जानते-सममते ? हो सके तो नीहारेका का 
विश्लेषण करके देखिए न | अणुओं के योगिक मेदों का तक परमाणुओं 
तथा विद्य स्कणों को भी लागू हो जाता है, एसा आप कहाँ कह पा रहे. 
हैं। यदि नहीं कह पा रहे है तो हमें कहने दीजिए कि अपनी वस्तुता है 
आपकी रसायन-विद्या (2॥०775:ए) और शक्ति-विद्या (?2॥ए»08) 
तक अन्ततः एक ही हैं। और फिर यदि कोई कह सके कि विश्व में जो 
कुछ भी दिखाई देता है वह विश्व-संचार के, संस्तृति फे, किसी समन्वय, 
किसी ऐक्य-तत्व, की ही विल्ञास-क्रीड़ा का रूप है तो यह भी कहा जा 
सकेगा. कि विश्व में जो कुछ भो दिखाई दता है बह सब उस ऐक्य- 
तत्व, उस एक, का ही प्रतीक है। नानात्व की प्रवीकता हो तो रबणे- 
रचना का भी तत्व है, तो, यानी, पारद का सोना बन भी सकता है । 
तात्विक ((:९०7०॥६०४)) रुप में शुद्ध पारदीय दृष्टि बाते लोग भी 
जब परमाणु और बविद्य कण तक पहुँचते हैँ तो मानों वे द्रब्य-तत्व और 
शक्ति-तत्व के सन्धि-स्थल तक तो पहुँच ही जाते हैं) परन्तु जिस प्रकार 
परमागु की चरमता को वे देखते हैं उसी प्रकार शक्ति में भी किसी 
अन्य चरम तत्व को पकड़ने को प्रवृत्ति उनकी क्‍यों नहीं होती ! अखिल 
द्रव्यजात में जिस प्रकार परमाशु चरम हेतु रूप से परिव्याप्त है उसी 
प्रकार क्या शक्तिसात्र-विद्य ते, ताप, चुम्बकत्व--में गति को, स्थूल 
भोतिक दृष्ठि के नाते से ही, चरस हेतुरूप नहीं माना जा सकता ? इतना 
यदि माना जा सके तो द्रव्यतत्व और शक्तितत्व की सन्धि में गतिमान 
परमाणु द्रव्यविद्या और शक्तिविद्या के समाहर समन्वय का भी तत्व' 
बस जाता है। क्योंकि गतिहीन परमाणु की वैज्ञानिक कल्पना नहीं की 
जा सकी और परमाणु के बिना हम गति को कह्पना नहीं कर सकते | 
यहाँ तक तो भौतिक अत्यक्ष के नाते, अथ।त्‌ परमाणु के वैज्ञानिक 
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साक्ष्य के आश्रय में, गति की कल्पना को सिद्ध सानने के लिए हम मज़- 
बूर-से हो जाते हैं। पर इतना मानने के बाद, परमाणु से स्वलन्त्र किसी 
गतितत्व को स्वीकार करना भी हमारी मजबूरी की ही बात हो जाती दे, 
जब तक कि हम गति को द्रव्यमात्र के गुण ( [707०7 9 ) के रूप में 
अभिहित करने को तयार न हों । परन्तु तव हमें यह सी समझता होगा 
कि गुण स्वयं क्या चीज है। बह द्वव्य ओर शक्ति से भिन्‍न किसी अन्य 
वर्ग की चीज है अथवा इन्ही दोनों में से किप्ती बगे की है। एक प्रकार 
की भारतीय भौतिक विचार-प्रणालो ( सांख्य-दशन ) में 'गुण” अखिल 
सृष्टि के चरमाबयव के रूप में ग्रहीत किए गए हैं ओर उनकी संख्या 
केवल तीन है। परन्तु इन सब से अलग वह विचार-प्रणाली किसी 
अ-भूत-सिद्ध पुरुप”-तत्य का उल्लेख करने को भी शायद्‌ मजबुर- 
सी होती दै। क्योंकि सांख्य-सिद्धान्त के अनुसार त्रिगुणां की समा- 
बस्था में सष्टि का विकास नहीं होता, बल्कि व्नक्की विपमता से 
होता है! विपमता तभी होगी जब तीनों की सम-स्थिति में आन्दोलन 
होगा, अर्थात्‌ जब उनमें गति होगी। पुरुष” तत्व शाथद इसी 
गति? का प्रतीक बनता है। परन्तु, जैसा कहा गया है, 'पुरुषः-तत्व 
स्ांख्य-प्रतिपादित भौतिक-सिद्धि-विवेचना से अलग को चीज है। वह 
अमोतिक है। 

इस प्रकार एक्त और शक्ति-संयुत परमाणुओं का अविवेशित-अलु- 
लिलिखित गति-तत्व और दूसरी और त्रिगुश-सिद्धान्तियों का उल्लिलित 
परन्तु अविवेचित पुरुप-्तत्व रृष्टि के मूल तत्व दिखलाई देते हैं, जिनके 
हारा अगा-परमाणुओं के संगठनों में आर्दोजत और विपमता पैदा 
होते रहते से र्॒ष्टि का विकास होता दै। 

ऐसा नहीं है कि इस पुरुप-तत्व अथवा गति-तत्व को सममने 
की कभी कोई चेष्टा ही नहीं की गई हो | (मनुष्य की जिज्ञासा उस 
समय तक शान्त नहीं हो पाती जब तक कि वह चरम की भी मूत्त 
भूत किसी अति-चरम व्याख्या को आप्त कर चरम को बुद्धिप्राझ न बना 
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ले | उदाहरण में, यह जिज्ञासा ही स्वयं भी अपने प्रति कोतुकी बन 
गतितत्व की अति चरमसता को ग्दशित करती है। ) ओर गति यदि 
अपने तात्विक रूप में कोई अनिन्द्रियआाह्य अमीतिक तत्व है तो उसे 
उसी रूप में व्याख्यात भी करना होगा और उसकी सिद्धि के लिए भौतिक 
इन्द्रिय ज्ञान के आधारों का ढकोसला त्यागना पड़ेगा। अवाचीन 
पाश्चात्य चैज्ञानिकों में कोई-कोडे मिककते-भिककते-से चिति अथवा 
चेतना-तत्ब. ((००75०४००४०८७७) का उल्लेब करते देखे जाते हैं । 
परन्तु भारतीय विचार-प्रणाली की दूसरी-वदूसरी शाखाओं ने निर्भीकता 
के साथ उस अभोतिक चरम तत्व की गहराई में पैठने की चेष्टा की है । 
उन्होंने अखिल सत्ताके आधार ओर आश्रय, चित्‌ और आनन्द तत्यों को 
खोज की है, आर यदि देखिए तो, यह चित्तित्त अथवा (>०॥४००परथशा89७ 
हम तो कहना चाहेंगे चिदानन्द तत्व अधवा चित्सिद्ध-आनन्दू-तत्व--- 
ही अन्ततः वह गतितत्व है जो पुरुपछूप होकर सांख्यवादियों के रजो - 
गुण से कहीं आ मिलता है। यही गति ओर परमाणु का अभिन्‍न, 
अच्छेयय सम्बन्ध है । 

पारद के अग॒ु-परसाणु किसी विशेष गति-सिद्धान्त हारा आपस 
में संगठित होते हैं! सुबण यीगिक द्रव्य है जिसमें विभिन्‍न आशबिक 
गतियाँ किसी विषमता में एक-दूसरे से मिलती हैं। कीमियागर को यदि 
इन गतियों का पता लगने के बाद उन गतियों के अभिवांद्धित बिपय 
संयोजन की शक्ति भी प्राप्त हो जाए तो बह पारे को सोना क्‍यों सहीं 
बना लेगा ? परन्तु इससे भी आगे बढ़ कर, यदि कोई गति के तत्व -- 
चिदानन्द तत्व--को ही अधिकृत कर सके तो उसके लिए तो, पारद हीं 
क्या; मिद्ठी-पत्थर तक सोना है; गतितत्व के इस अधिकरण-अधिकार में 
पारद और स्वर्ण का वेविध्य नहीं रह जाता। जो पारा है वह सोना है, 
जो सोता है वह पारा है । 

ओर पारे से सोना तो हम जीचत सें प्रत्येक क्ुण ही बताने की 
चेष्ठा करते रहते हैं, पारदु से सोना घनाने की किया मूलतः तो इमारी 
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विवेक-प्रेरित आनन्दानु-धावन की क्रिया ही है, ठीक जिस प्रकार अपने 
शरीर पर से काटते हुए मच्छर को उड़ाने की अथबा गरम धूप में से 
शीतल छाया में जाने की क्रिया है। अयने आदर्शों बिश्वासों में, 
अपनी महत्वाकांक्षाओं में, अपने छद॒मों और प्रवहचनाओं में, हम 
सभी कीमियागर हैं। हम सभी अपनी जरा-जरा गति सें अपनी अ्रत्त- 
वरत आनन्दानुधावन-द्ति में, अपने पारदीय वर्तमान को स्वर्णिम 
भविष्य बनाने का ज्ञात अथया अज्ञात अयत्न करते रहते हैं। अन्ध- 
विश्वास के ढेँग की सो ही बात लगती है। तथापि, हम अपने सब 
अंधविश्वासों को भी ते। अन्थविश्वास कह कर कब स्वीकार करते हैं ! 
अन्यथा पारद ओर स्वर्ण के हेविध्य पर हृष्टि जमाए हुए हम अपने 
तथाकथित स्व और स्वर्णिम भविष्य को किसी परिणशाम-तत्व का 
स्वरूप केसे देते ! हम देखना भूल जाते हैं कि जिसे हमने परिणाम 
सममा दे वह वास्त।+क परिणाम नहीं है--स्वर्ण ओर स्वशिम भविष्य 
के बाद भी हमारी गति को विराम नहीं--तथाकथित म्बर्ण या रवर्शिम 
भविष्य को पा लेते हुए से भी हम वास्तविक स्वणु को नहीं पा सके। 
असंख्य सहस्राव्दियों की प्रगति, बिवेक कल्पित अजखस्र सातव-प्रयत्न, 
के इतिहास में भी पारद्‌ सू्चा स्वर्ण बनता हुआ नहीं दिखाई दिया। 

तथापि प्रयत्त तो चलेगा, चल्नता ही रहेगा । 

ओर फिर, कभी किसी एकाथ ओर रबशे का मूल तत्व, चिदानन्द- 
गति का तत्ब, कदाचित्‌ हाथ हग जाए तो लग जाए--कभी किसी को 
शायद लग॑ भी गया होगा, कौन जाने--ओऔर तब यथार्थ स्वर्ण भी उसके 
दाथ से दूर न रहेंगा। और तभी यह भी पता लग जाएगा कि हमारी 
आकाक्षाएँ, प्रवंचनाएँ, स्वण-पारद नहीं बल्कि पारद की ही मरीचिमयी 


विकृतियाँ हैं 





१, नंवयुग । 
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जब से भारतवर्ष का संत्रग अंग्रेज़ी से हुआ और जब से भारत- 
वासियों में अंग्रेज़ी की उच्च शिक्षा बढ़ी तब से बहुत-से लोग प्राच्य 
ओर पाश्चात्य संसार के पारस्परिक आदान-प्रशान के प्श्न पर गम्भीरता 
से विचार करने लगे हैं। कितनी ही बातें ऐसी हैं जिनके विपय में 
भारत, याद उसका पश्चिम से सम्पर्क न हुआ होता तो, हमेशा अन्धकार 
में पड़ा रहता। ऋणु-प्रतिक्र। का यह सिलसिला सिकन्दर के 
समय से चला आता है। ऐसे ही ऋणों में एक ऋण शतरध्य के 
स्तेल का भी है जिसके लिए यूरोप अपने पूर्ब-चासियों का अनुगृहीत है। 

शतरठज का खेल भारत में पुराना है। संस्कृत नाम 'चतुरज्ञ” हे। 
धचतुरद्ञ! से मतलब चार अंगों वाली सेना का है। रथ, हाथी, घुड़- 
सवार और पैदल सेनिकों से युक्त सेना को केऋर एक फर्जी (ऋल्पित) 
बादशाह अपने अमात्य-सहित जब एक बेसे ही दूसरे फर्जी बादशाह के 
विरुद्ध 'चतुरड़' पट्टिका! के रखांगण में उत्तरता है तो 'चतुरक्ष” का खेल 
होता दै। चतुरझ्ञ' का स्पष्ट उल्लेख बाणभट्ट के प्रन्थों में पाया जाता दे | 
रुद्रद के काव्यालंकार में भी एक पद्मात्मक पहेली दी हुईं है जिसमें रथ, 
हाथी ओर घोड़ों की चालों का ज़िक्र है। 

छठी शताब्दी में इस खेल का इरान बालों को पता लगा और वहाँ 
से फिर यह अरब-बासियों द्वारा ग्यारहवी शवाचीके अन्त तक यूरोप में 
पहुँच गया | शतरंज का खेल बड़ा ही दिल्लचस्प है और सहज़ दी लोगों 
को अपना वश्य बना कषेता दै। यूरोप में यह बहुत द्वी लोकम्रिय ही गया, 
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यहाँ तककि तात्कालिऋ साहित्य और रीति-रिवाजों तक पर इसका प्रभाव 
पड़ा। माध्यमिक पद्म, बोलचाल के साधारण मुद्दावरां ओर गणित 
शास्त्र में इसकी छाप स्पट देखने में आती है। उदाहरणाथे, अंग्रज़ो 
मुद्दावरों के ०४।००८ और शतरंजी 'शह! में एक घनिष्ठ अधथे-सम्बन्ध 
है। मध्यकाल के शस्त्रास्त्रों कोर कवच आदि में कभी-कभी रूख? की 
तसवबीर तक बनी रहती थी। 

शतरंज का खेल अब यूरोप में बस गया है और वहाँ के अन्तगर ह- 
आसोदों की एक प्रधान सामग्री है। अंग्रेज़ी खेल में मोहरों के नाम आदि 
ओर शायद दो एक चरणों (चालों) के परिवर्तन हो गए हैं, परन्तु मोहरो 
की संख्या उतनी ही है जितनी कि भारतोय खेल में । संसार के सब से 
अधिक बुद्धिमानी के इस खेल को यूरोप को सिखाने के कारण, भारत 
ही को नहीं, समस्त प्राच्य जगत की अभिमान हो सकता है।' 
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